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अफाशक 


काशी नागरीप्रचारिणी सभा 
सँं० १९८३ ] [ मूल्य २॥) 


मुद्रक--गणपति ढृष्ण शुजर, भ्रीतष्मीनारायण प्रेस, 
जतनपर, बनारस सिटी में मुद्रित । 


परिचय 


जयपुर राज्य के शेखावाटी प्रांत में खेतदी राज्य है। वहाँ के राजा 
श्री अनीतसिद्व जी बद्ादुर बढ़े यशस्वी भौर विद्याप्रेमी हुए। गणित 
शासत्र सें उनकी भद्भुत गति थी । विज्ञान उन्हें बहुत प्रिय था। 
राजनीति में वह दक्ष भौर गुणग्राद्तिता में भद्वितीय थे । दर्शय भौर 
अध्यात्म की रुचि उन्हें इतनी थी हि विकायत जाने के पहले भौर पीछे 
स्वामी विदेकानन्द उनके यहाँ महीनों रहे। स्वामीजी से घंटों शास्र-्चर्चा 
हुआ करती । राजपूताने में म्रसिद्ध है कि जयपुर के पुण्यक्ोक महाराज 
श्री रामसिंह जी को छोड़ कर ऐसी उवंतोमुस्त प्रतिभा राजा श्री भजीत- 
सिंद जी ही में दिखाई दी । 

राजा श्री भजीतर्सिह जी की रानी आउआ (मारवाड) चॉपाबतजी 
के गर्भ ते तीव संत्रति हुई--दो कन्या, एक पुन्र। ज्येष्ठ कन्या भीमती 
सूरण कुचर थीं जिनका विवाह शझ्ञाहपुरा के राजाधिराज सर भी नाहर- 
सिंह जी के ज्येष्ठ चिरंजीव भो३ युवराज राजकुमार भ्री उमेदर््षिद्द जी से 
हुआ.। छोटी कन्या श्रीमती चॉदकुबर का विवाह प्रतापगढ़ के महारावक्त 
साइव के युवराज महाराज कुमार श्री मार्नातह जी से हुभा। तीसरी 
संतान जयसिंद जी थे जो राजा श्रीभजीतविह जी और रादी चाँगावतजी 
के स्वगंवास के पीछे खेतड़ी के राजा हुए । 

इत तीनों के झुमचितकों के लिये तीनों की स्ट्ृति संचित कर्मों के 
परिणाम से दुःसख़मय हुई जयसिंद जी का स्वगंवास सन्नह वर्ष हर; 
अवस्था में हुआ। भौर सारी प्रजा, सव झुभचिंतक, संबंधी, * 
गुरुजनों का हृदय भांज भी उस भाँच से जऊू ही रहा है। ज' 
त्रण की तरह यह धाव॑ कमी भरने का नहीं । ऐसे जाशार 
ऐसा निराशात्मक परिणाम कदाचित्‌ ही हुआ हो | भ्री कक 
को एक मात्र भाई के वियोग की ऐसी ठेसर.. ««« 
उनका शरीरांत हुआ | श्रीचांदकुवर बएं० )... ,.. | 
भोगनी पडी और अ्रातृवियोग भोर 


( २) क्‍ 
पे रही हैं । उनडे एरुमात्र चिरंजीब प्रतापगढ के कु वर धीरामसिंद जौ 
पे मातामह राजा श्री अजीतापिद जी का कुछ प्रजायाव्‌ है। 

श्रीमती सूयकुमारी जी के कोई संवति जीषित मे रही । उनके बहुत 
क्ाप्रह करने पर भी राजकुमार थी उमेदर्सिए जी ने उनके जीवन-काछ में 
दूसरा.विवाह नहीं किया। डिंतु उनके वियोग के पीछे, उनके क्षाज्षानु" 


सार कृष्णयदू में विधाइ किया जिक्षत्ते उनके पिरंजीय वंशांकु 
विद्यमान हैं। 


ही सूयकुमारी जी बहुत भिक्षिता थीं। उनका अध्ययन बहुत 
की त था। उनका दिंदी का पुस्तकाझय परिपूर्ण था। हिंदी इसनी 
धच्छी लिक्षती थीं. भौर भप्षर इतने सुंदर होते थे कि देखनेवाले उमर 
तूत रह जाते। खर्गवास के कुछ समय के पूत्र श्रीमती ने कहा था कि 
स्वामी विवेदानन्दनी ष्े सच ग्न्थों ः प्यास्यानों भौर ठेत्लों का प्रामालिक 
हिंदी अनुवाद में छपवादँगी | वात्यकार से ही स्वामीजी के छेजों मौर 
धष्यातम विशेषतः भद्दैत वेदांत डी मोर भ्ीमती की रच थी। श्रीमती 

के निर्देशानुतार इसझा कायकर बाधा गया। साथ ही प्रीमती ने यह 
इच्छा प्रद्ट की कि हस संबंध में हिंदी में उत्तमोत्तस प्रंयों के प्रशशन 
के लिये एक अक्षय नीवी फी व्यवस्था का भी सृत्रपात हो जाये। इसका 

व्यवस्थापत्र बनते बनते श्रीमती का स्वरगंवास्त हो गया | 

राजकुमार उम्मेदर्तिद जी ने भ्रीमती की अंतिम फ्रामनना क्े हक | 

से हजार रुपए देकर काशी नागरीप्रचारिणी सभा के द्वारा दे 
१ फ्रे प्रकाशन की व्यवस्था की है। स्वामी विवेशानंद थी ल्‍ 
धो के अतिरिक्त भर भी उत्तमोत्तम पंथ एस प्रथमाजा में. 

भौर छागत ते कुछ ही भधिक सूल्य पर सर्वसाधारण 

' अंथमाछाकी बिक्री की माय इसी में रुगाई जायगी | 

भोमान्‌ उमेदर्तिद जी के पृण्य तथा | 

. साषा का अमभ्युदय तथा उसके पादक्षें 


4 
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न 
भन्य भौतिक दवब्यवारद गो! जौवित हैं। इनमें से कुछ के जन्म संदत्‌ मुझे # 
पर नहीं दिए गए हैं। 


भूमिका 


भति भपार जे सरित पर, ज्यों नृष सेतु कराहि । 
चढ़ि पिपीलिका परम ऊधु,विनु श्रम पारहि जाहि ॥ 


| शरवः बीस वर्ष हुए, श्रीयुत सांहित्याचाय पाण्डेय रामावतार 
शर्मा का लिखा हुआ यूरोपीय द्शन श्री चागरीप्रचारिणी सभा, 
काशी से प्रकाशित हुआ था । इस पुस्तक द्वारा हिन्दी भापा- 
भाषियों को थुरोपीय दर्शन शाख के सम्बन्ध में अपने शज्ञान-तेत्र 
की विस्तृत करने का पहली ही बार सुअवसर मिला था | ययपि 
इसमें जो लिखा था, वह केवल दिग्दशन मान-था, तथापि वह उस 
समय की आवश्यकताओं के लिये पथ्योप्त था। उस समय से 
हिन्दी मापा ने उच्च शिक्षा के माध्यम होने के पथ में बहुत कुछ 
उन्नति की है| हिन्दी भाषा-भाषियों की भी, थोडा जाबव कर, 
अब बहुत जानने की इच्छा द्वो रही है; और उनकी जिज्ञासा की 
' तृप्ति के लिये विस्तार के साथ गाम्भीये गुण की भी आवश्यकता 
होने लगी है । इन सब्र बातों के सिवा बीसवीं शत्ताव्दी के प्रारम्भ 
से दी युरोपीय विचारों ने पलटा खाया है और वहाँ का ज्ञान 
भगण्डार दिन दूना रात चौगुना बढ़ता जा रद्दा है। बहुत कम ऐसे 
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'विषय हैं जिनमें बीस व पहले की लिखी हुई पुस्तकें अगर जा 
दे सकें। इसका कारण स्पष्ट है। पुस्तकें रक़्ी रबी विचार्रो के 
साथ नहीं बढ़ सकती | यही सजीव और निर्जीब पदाथां का 
मुख्य भेद है । जो पोशाक एक व के वालऋ के शरीर पर ठीक 
हो सकती है, वह पाँच वर्ष के वालक को छोटी द्योगी। इसमें 
पोशाक बनानेवाले का दोप नहीं है । 
जो युरोपीय दशन बीछ व पूर्व के विद्याथियों की आवश्यक- 
'ताकों के लिये पर्याप्त था, वह वतमान समय के लिये पय्याप्त नहीं है। 
विचार का भण्डार अब बहुत वढ़ू गया है; भोर हिन्दी जाननेवाले 
विद्याथियों को भी वर्तमान परित्थिति के अनुसार गृह्तर रीति 
से अध्ययन करने की आवश्यकता हो गई है। इन कारणों से 
एवं युरोपीय दशन की प्रतियाँ निःरेप हो जाने के कारण श्री 
काशी नागरीभ्रचारिणी सभा को इस विपय की एक और पुः्तक 
लिखाने की आवश्यकता प्रतीत हुई । उत्तरोत्तर वर्धमान 
चुरोपीय दाशेनिक बिचारों के लिये युरोपीय दर्शन की पोशाक 
यद्यपि छोटी हो गई थी, किन्तु उस पोशाक का सामान नई 
पोशाक में काट छाँट करके व्यवहार करते योग्य धा। उससे 
लाभ न उठाना भी मूखता थी; विशेष कर ऐसी आव्या में 
जव की पहली पुस्तक के भी प्रकाशन का अधिकार सभा को 
हो था। यद्यपि प्रस्तुत पुस्तक में बहुत हुद्द नई बातें जोड़ी गई हैं 
ओर व पुस्तक का बहुत सा अंश बदल दिया गया है, तथापि 


इसमें ऐसा बहुत सा भाग है जो पूर् पुस्तक में से करीब करो 


व्यों का तो ही लेकर रख दिया गया है। इसलिये इस पुस्तक पर 
अपन। नाम देते हुए मुझे थोड़ा संकोच होता है। इस अपराध 


| है. 


ओर दुःसाहस की सफाई में में केवल इतना ही कहना चाहता 
हूँ कि पहले की पुस्तक से इसका रंग ढंग बहुत कुछ बदल गया 
है और इसमें मेरे व्यक्तिगत विचारों का भी बहुत कुछ समावेश 
हो गया है। इसके सिवा प्रारम्मिक भाग के एवं तृतीय खंड करे 
दूसरे भांग को, जो कि विलकुल नया जोड़ा गया है तथा ऐुंटो, बकले, 
काण्ट आदि के बणुनों को, जो कि दोबारा नए सिर से लिखे गए हैं, 
; छोड़कर यह बतलाना कठिन है कि शेप ग्रंथ में बतमान लेखक 
का कितना भाग है और पांडेयजी का कितना। पर पुस्तक के बहुत 
से अंशो को काम में लाने से मेरे समय और परिश्रम की जो बचत 
हुई, उसके लिये पांडेयजी की सहायता खीकार न करना मेर लिये 
घोर कृतप्नता होगी। किन्तु उसी के साथ रूपान्तरित पुस्तक के 
लिये पथ्य पांडियजी को उत्तरदायी ठहराना अथवा अपने साथ 
उत्तददायित्र में शामिल करना उन्तके प्रति अन्याय होगा। पंडिय 

जी की पुस्तक का जो कुछ अंश मेंने इस पुस्तक में सम्मिलित 
किया है, उसके लिये में उत्तरदायी हूँ; किन्तु जो कुछ मेंने घटाया 
बढ़ाया है और जिसका एथक्‌ करना कठिन है, उसके लिये 
में पाण्ठेयजी को किस प्रकार उत्तरदायी ठहराऊँ, विशेष कर जब 
कि दार्शनिक विचारों में मेरा उनसे सत-्भेद है। यद्यपि इति- 
हास लेखक निष्पक्ष होने का यथा शक्ति प्रयक्ञ करते रहते लि 
और कभी कमी इस काय्य में सफलता प्राप्त कर लेने की भी डींग 
' मारते हैं, तथापि वे इस प्रकार की सफलता से बहुत दूर रहते 
हैं। बिलकुल निष्पक्ष होषर दशन शाल््र का इतिहास लिखथा 
उतना ही कठिन है जितना कि पक्तहीम पत्ती के लिये हवा में 
उड़ना । पत्ती के लिये दो पत्त चाहिएँ; किन्तु इतिहास-लेखक के 
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लिये एक ही पत्त चाहिए । इसलिये भी पुस्तकपर मुझे श्रपता ही 
नाम देना पढ़ा । पुस्तक के आदि कर्ता से चम्मा माँगता हुआ में 
यह पुस्तक सहृद्य पाठकों के हाथ में देता हैं । 


प 
चुन्देसण्ड गुत्ा 
वैज्ञास शु० 3, १९७९, सर 
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इस सम्बन्ध में में परम क्ृपाशील विद्यानुशगी गुशम्राद्द 
भरी महाराजा विश्वनाथ सिंह जू देव बहादुर छत्रपुर नरेश 
के प्रति अपनी क्ृतज्ञता प्रकाशित किए बिना नहीं रह सकता; 
क्योंकि इस अन्य के लिखने में जिन पुरतक की सहायता ली 
गई है, वे अभ्रधिकतर श्रीमान्‌ के पुस्तकालय से दी मिली थीं। 
इसके अतिरिक्त श्रीमाव्‌ की दाशनिक रुचि भो मेरे दशनशासत 
सम्वन्धी ज्ञान के विकास में समय समय पर उत्तेजना देती रही 
है। इसके लिये भी में श्रीमान का अनुगृहीत हैँ । 

में काशी नागरीपचारिणी सभा के प्रकाशन मंत्री श्रीयुत 
बाबू रामचन्द्र वम्मा का भी विशेष आभारी हूँ जिन्हें इस पुस्तक 
की भाषा आदि के परिमाजन में असाधारण परिश्रम करना पड़ा है । 


गुलाबराय । 


साहय्यरदीका्त' 
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युरोप की प्रायः सभी मुख्य मुख्य भाषाश्रं में दशने शा के लिये 
एक यूनानी शब्द ?00500॥05 (जिसका अथ ज्ञान का प्रेम है) 
के आधार पर बने हुए अँग्रेजी शब्द फिलासोफी ( ?)050909 ) 
से मिलते जुलते हुए शब्द व्यवहार में आते हैँ। जिज्लासाशच्द इसके 
अथ का निकटवर्ती है। फिलासोफी का विरुत रू अथ 
मीमांसा या विवेचना शब्द के द्वारा प्रकट किया जा सकता है; और 
संकुचित रूद अर्थ दशन या दशन शास्त्र द्वारा प्रकाशित किया 
जाता है। प्राचीन काल में फिलासोफ्ी शब्द का पड़े ही विस्तृत 
अथ में व्यवहार होता था। सभी प्रकार फा ज्ञान इसके अन्त" 
गंत सममा जाता था। भौतिक विज्ञान को प्राकृतिक दशेन 
( १४(778 ?7]]050779 ) के नाम से पुकारते थे। न्यूटन 
(९ ९४७४०४ ) को फिलासोफर कहा है। श्राजकल विशिष्टीफरण 
(97९0४)24॥00 ) हो जाने के कारण फिल्लाघोफी शब्द का 
अथ बहुत संकुचित हो गया है। यह विशिष्टीकरण यहाँ तक 
हुआ है कि जो ज्ञान की शाखाएँ वासव में दशन से सम्बन्ध रखने- 
वाली हैं, वे भी खतन्त्र होकर विशेष विज्ञान के खरूप में आ 
गई हैं। इसलिये युरोपीय दरशन शासत्र का इतिहास लिखते 
समय यह प्रश्न उठता है कि वाखव में दशेम दा विषय क्या है 
ओर किस का इतिहास लिखा जाय । क्योंकि एक दृष्टि से दशेन 


[ ३ | 

या फिलासोफी के अन्तगंत सबकुछ आ जाता है; भर दूसरी दृष्टि 
से उसमें कुछ भो नहीं रहता । यदि हम क्रिसी विषय को समस्त 
ज्ञान के सम्बन्ध में देखें, तो वही विषय दाशेनिक हो जाता है । 
और यदिं उसी विषय की केवल उसी विपय के सम्बन्ध में सुन्य- 
वस्थित विवेचना की जाय, तो वह विज्ञान हो जाता है | विज्ञान 
भी सत्य की खोज करता है और दशेन शासत्र भी । भेद इतना 
ही है कि दाशनिकों का ज्ञान काम-चल्ाऊ नहीं है। वे लोग 
अपनी खोज में तह तक पहुँचने की कोशिश करते हैं-- वे लोग 
गहरे पानी के पेठनेवाले हैं । 

यद्यपि कुछ ऐसे विषय अवश्य हैं, जो सब ज्ञान का आधार 
रुप होने के कारण दशन शास्र के विशेष विषय हैं, तथापि वास्तव 
में दर्शन शात्र का विषय सत्य है । 

समस्त ज्ञान की व्याख्या में ज्ञाता,ज्ञेय और ज्ञान की त्रिपुटी 
आ जाती है। इनके विषय में जो विचार किया जाता है, वह 
दरान शाल्र का विशेष विषय बन जाता है। दिन्‍्तु यह भी सत्य 
की खोज के अन्तगंत ही है । 

यदि दशेन शास्र का विषय सत्य है, तो यह प्रश्न उपत्यित 
होता है कि सत्य तो बदलनेवाला पदार्थ नहीं है; फिर उसका 
इतिहास कैसा ! सत्य परिवर्तनशीत नहीं है; और इतिहास परिवर्तन- 
शील वस्तुओं का ही होता है। जो सदा एकरस है, उसका क्या 
इतिहास ९ इसके अतिरिक्त जितने फिल्ञासोफर है, प्रायः उतनी ही 
फिल्ासोफी भी है; और उसमें से सभी सत्य नहीं हो सकतीं । 
तो फिर क्या फिल्ासोफी का इतिहास 


स झुठ का इतिहास है 
इन सब भ्रश्ों का उत्तर देने के पहले हरेंसत्य की थोड़ी सी 
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'विवेचना कर लेनी चाहिए। जिस सत्य की दाशनिक को तलाश 
है, वह न्यायालयों का सत्य नहीं है । न्यायमूर्ति जज के सामने 
सत्यमूर्ति गवाह सहज ही में हलफ उठा लेता है. कि जो इुछ 
कहूँगा, सत्य कहूँगा। पूरा पूरा सत्य कहूँगा; और सत्य के 
सिवा और कुछ न कहूँगा ( 909॥ 80९2 ४॥8४ 60/0, ।)8 
ए0]6 पं 200 ॥0प7गरष्ट 070 7४. ) । क्या द्शन 
शाख््री इस बात की शपथ खा सकता है कि में पूरा पूरा सच कहूँगा 
चह अपनी जान में सच कहेगा; किन्तु यह नहीं कह सकता कि 
जो कुछ मेंने कह दिया, उससे आगे कुछ नहीं है । साधारण से 
साधारण वस्तु सहस्नों सम्बन्धों का केन्द्र है। ऐसा कोई सर्वक्ष 
नहीं है जो सब सम्बन्धों को एक दृष्टि से देख सके । यहाँ हाथी 
और चार अंधोंवाली लोकोक्ति वहुत से अंशों में चरिताथ होती 
है । जो जितना ऊँचा जाकर जितने सम्बन्धों को अपने दृष्ठि-्षेत् 
में ला सकता है, वह उतने ही अंशों में सत्य बतलाता है। जेसे जैसे 
हम ऊँचे चढते जाते हैं, बैसे वेसे हमारा दृष्टि-केत्र विस्तृत होता जाता 
. है। ऊँचे चढ़कर हम छोटी छोटी बातों को न भूल जायें, इसी 
लिये इस इतिहास को सामने रखते हैं । दर्शन के इतिहास में कोई 
चीज़ नहीं मरती । घिसदृत ज्ञान द्वारा पिछली करपनाओं का 
संशोधनहोता है; वेनए रूप में जन्म लेती हैं| पुराने भूतवाद में इतनी 
दी सत्यता थी कि वह बाह्य पदार्थ की स्वतंत्रता को मानता था | 
भूल इतनी द्वी थी कि वह उसके अतिरिक्त ओर कुछ नहीं मानता 
था। प्रत्ययवाद से उसका संशोधन हुआ और वस्तुचाद्‌ (९०४१|७:०) 
के रूप में उसकी पुनरावृत्ति हुई। अब वस्तुवाद और प्रत्ययवाद 
ने एक दूसरे की ऐसी काँट छाँट की है कि दोनों प्राय: एकाकार 
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हो गए हैं। वैसेनवेट साहव की नई पुस्तक ॥॥6 ६७१६ 0 
ए२६7६॥९5 |7 (0070९0700879 ?7/0807979 ने यह बाठ 
मुक्त रपठ से खीकार की है। एक सत्य दूसरे सत्य का प्रतिवाद 
नहीं करता, बरन्‌ उसके सार को स्थित रखकर उससे ऊँचे जाता 
है। जिज्ञासा की वुभुक्ञा की कभी हृप्ति नहीं होती। दशन शास्त्र में 
अजीण की गुंजाइश नहीं है | अजीण द्दी ्न्त्यु टट |! एक बार 
खाना खाकर फिर भी भूख लगती है। पर इसका यह अथ नहीं 
कि पहला भोजन निप्फल हो गया। पहले भोजन ने जीवन रस 
में १रिणत होकर पाचनेन्द्रियों की शक्ति बढ़ाई ओर 5सी से फिर 
नई भूख लगी | ओर भूख तन्दुरुस आदमी को ही लगती है । 

दर्शन शास्र का इतिहास पिछली कस्पनाश्रों का पूरा पूरा महत्व 
निधोरित करता हुआ उनको स्थित रखने का उद्योग फरता है; 
ओर सत्य की खोज में उनके सहारे आगे बढ़ने का प्रयत्न करता 
है। दशन का इतिहास मानसिक विक्रास छा दृशन है। इसी 
कारण बहुत से लोगों ने इसका दशन शात्र से ही तांदात्म्य 
किया है । 

इस मंथ में विशेषतः उन्हीं विचारों वा कल्पनाओं की 
विवेचना की जायगी, जिनका प्रादुभोव युरोपवालों की दाशनिक 
ख्नोज में हुआ है। हमारे देश में भी यह खोज भले प्रकार से 
हुईं है। उस समुद्र-मधन से जो रल प्राप्त हुए, यद्यपि उनका 
वन करना यहाँ पर असम्भव एवं अलुपयुक्त है, तथापि उन 
ज़ोगों डे हिये, जो यूरोपीय या भारतीय दरानों को तुलनात्मक 
टृष्टि से पढ़ना चाहें, दो चार शब्द कह देना आवश्यक है। 

यूरोपीय दरशतों के मत से ज्ञान की खोज फा तक्ष्य ज्ञान ही 
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है। यद्यपि आजकल कुछ लोग ( बगेसन प्रभृति ) ज्ञान को 
क्रिया का साधन मात्र मानने लगे हैं, तथापि यूरोपीय दशन का 
लक्ष्य ज्ञान की दृप्ति है। भारतीय दशनों की खोज केवल ज्ञान 
के लिये नहीं है| भारतीय दशेनों में ज्ञान साधन मात्र है। यूरो- 
थीय फिज्नासों शी के आदि आचाय प्लेटों का कथन है कि दशेन 
शास्त्र का उदय आश्चय ( ए/०7१८३ ) में है। इसी आश्वय की 
तृप्ति के लिये यूरोपीय दशेन का सारा प्रवाह चलता रहता है। 
अक्रिय कद्दे जानेवाले भारतवासियों का लक्ष क्रियात्मक हे । 
यद्यपि पन में भी आश्वय और अदूमुतत्र के लिये थोड़ा बहुत 
स्थान रहता है, तथापि उनका लक्ष दुःख-निवृत्ति, मोक्ष या सुत्यु 
को जीतना है | । 


सत्य की खोज दोनों ही करते हैं, किन्तु उद्देश्य दोनों के मिन्न हैं। 
रद्देश्य भिन्न होते हुए भी बहुत से ऐसे स्थल हें, जहाँ दोनों मिल 
जाते हैं। तुलनात्मक दृष्टि से अध्ययन करनेवाले व्यक्ति को इन 
स्थलों की खोज अवश्य करनी चाहिए; किन्तु उत्तको इस वात का 
ध्यान रहे कि वह अपने उत्साह में उनकी विशेषताओं को न भूल 
जाय । और इसके साथ यह भी व करे कि एक की कसौटी से 
दूसरे की जाँच करे । जिन लोगों की दृष्टि ज्ञान-अधान है, उन 
लोगों के लिये मैमिनि दर्शन शायद दरशनों में स्थान ही न पावे । 


भारतीय दर्शनों में कुछ सिद्धान्त ऐसे हैं, जो उनके विशेष 
सिद्धान्त कहे जा सकते हैं। अथथात्‌ वे उन्हीं में पाए जाते हैं, 
अन्यत्र कहीं नहीं पाए जाते। श्रीयुक्त पी० टी० श्रीनिवास 
आयंगर ने आउटलाइन्स ऑफ इन्डियन फिल्लासोफी ( 00/« 


[ $ ै। 
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]।7९४ 0ह [900॥ ?/॥08०/॥ए ) में ऐसे पंद्रह सिद्धान्त दिए 
हैं, जो इस प्रकार हैं-- 

(१) मलुष्य शरीर, मत और चेतना से वना हुआ है । 

(२) आत्मा ज्ञान-खरूप और विकार-रहित है । 

(३) मानसिक जीवन नियमवद्ध है; ओर इसी कारण 
सब मानासिक क्रियाओं का पहले से निश्चय किया जा सकता है। 

(४) अन्तःकरण यद्यपि भीतरी इन्द्रिय है, तथापि वह 
प्राकृतिक है और आत्मा से मिन्न है।. 

(५) मन और अहंकार की भाँति पाँचों ज्ञालेन्द्रियाँ 
और पाँचों कर्मेन्द्रियाँ भी प्रकृति के सूक्ष्म तत्वों से बनी हुई हैं । 

(६ ) मन सहित ग्यारह इन्द्रियाँ लि देह में रहती हैं; 
और वह लिन देह स्थू देह की अपेक्ता स्थायी है । 

(७ ) समय समय पर इस लिह्ज देह का संबंध स्थूल देह 
: सेहो जाता है; और उस स्थल देह से भौतिक इन्द्याँ प्राप्त होती हैं । 

(८ ) प्रकृति विकारशील है; किन्तु उसकी उत्पत्ति नहीं होती । 

(९ ) संसार का इतिहास प्रतय और कल्प के तारतम्य से 
बना है; अथोत्‌ सृष्टि के बाद प्रतय और प्रलय के बाद सृष्टि ।. 

( १० ) सब पदाथ पंचभूतों से बने हुए हैं; और इन पंच- 
भृतों का पंचेन्द्रियों से सम्बन्ध है | 
. (११) समस्त शक्ति चेतनाग्रय है, अथोत्‌ भिन्न श्रेणियों की 
चेतनाओं से युक्त है। शक्ति चेतनाशुन्य नहीं है । 


.. (१९) यह शक्ति प्राण है, जो आत्मा और प्रकृति के बीक्ष 
कीचीजुहै। 


[ ४ १ 


(१३) भौतिक और मानसिक जीवन में कम का नियम 
प्रधान है । 

(१४) संसार अथोत्‌ कम का चक्र अनादि है। 

(१०) मोक्ष ही मनुष्य फे जीवन का परम श्रेय है। 

यद्यपिइन सिद्धान्तों की मुल्क कहीं कहीं यूरोपीय दशनों में भी 
पाई जाती है, तथापि ये सिद्धान्त विशेष रूप से हिन्दू दशनों में 
ही पाए जाते हैं । इसी अ्रकार यूरोपीय दशेनों के विशेष सिद्धान्तों 
की मलक भारत के बौद्ध दंशेनों में भी पाई जाती है। तुलना 
करनेवाले को चाहिए कि देखे कि किसके कोन से सिद्धान्त 
विशेष हैं और कौन से दोनों में एक से हैं । 

यूरोपीय दर्शन मत और आत्मा के तादात्म्य पर चले हैं। 
कहीं कहीं अतीत आत्मा ( 7 78780७70९॥09) 500] ) भी 
मानी गई है। लेकित अधिकतर भुझछाव इसके खिलाफ है। जो 
लोग शआत्मा को प्रकृति का विकार मानते हैं, वे तो आत्मा और 
मन का तादात्य मानते ही हैं; किन्तु जो लोग ऐसा नहीं मानते, 
उन लोगों के लिये भी आत्मा का मुख्य खरूप मन है | युरोपवाले 
लि देह और स्थल शरीर का भेद नहीं मानते और न वे 
आवागसन ही मानते हैं । यद्यपि स्पेन्सर आदि ने प्रलय और. 
करप के काल माने हैं, तथापि युरोप में यह प्रश्न बहुत कम उठाया. 
गया है कि यद्दी सृष्टि पहली है या इससे पहले ओर भी सृष्टियाँ 
हो चुकी हैं।। मेटर (१४४९४) या भूत-समुदाय ययपि आजकल 
बहुत सूक्ष्म माना जाता है, तथापि प्रकृति की अपेच्षा स्थुल है 
और इसी कारण वहाँ पर आत्मा और प्रकृति के बीच में बहुत 
बड़ी खाई दिखाई पढ़ती है । इसके अतिरिक्त बहुत से प्रश्न, 
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इस देश में नहीं उठाए गए है, वहाँ पर उठाए गए हैं। इन बातों 
को ध्यान में न रखने के कारण प्रायः " आरतीय दशना का 
निधोरित करने में भूल कर बेठते है । 
कं दशन छ: माने जाते हैं। इनमें कोन पूव हे और 
कौम उत्तर, यह कहना कंदित है; क्योंकि सभी दशनों में 
एक दूसरे का खणडन पाया जाता है। महाभारत और उपनिषद 
आदि प्राचीन अन्यों में वेदान्त के अतिरिक्त भौर दशनों के भी 
सिद्धान्त पाए जाते हैं । मालूम होता है कि भारतवर्ष का दाशतनिक 
विचार इन सूत्र म्रन्थों से पूर्व का है। सूत्र अस्थों में अपने 
अपने पत्त के प्रामाणिक सिद्धान्तों का सुव्यवस्यित रूप से निहूपण 
किया गया है; इसलिये इन दशेनों का समयानुक्रमिक इतिहास 
शिखना कठिन है । 
इतिहास दो प्रकार से लिखा जा समता हैं। एक काल 
के सम्बन्ध से ओर दूसरा मानसिक क्रमविकास के सम्बन्ध से । 
ययपि इन द्शनों का समयानुकमिक इतिहास लिखता कठित है, 
तथापि मानसिक क्रम-विकास के सम्बन्ध से इनका इतिहास लिखा 
जाना सम्भव है। प्रायः देखा गया है कि मोटो दृष्टि से देखने में 
पहले पहल अनेकता देख पड़ती है; और फिए अनेकता के 
सम्बन्ध में सूट्म विचार करने पर एकता की व्यवस्था दिखाई देने 
लगती है। इस सिद्धान्त पर हिन्दू दर्शनों का क्रम-विक्ास इस 
भ्रकार स्थापित किया जा सकता हे-- 
हि से पहले वेशेषिक द्शन है। इसमें भोवरी और बाह्य 
दीनों ही पदार्थों की अनेकता है । वेशेपिक दशेत ने परमाणुश्रों 
में भी भेद माना है। न्याय दशेव भी वेरेषिक से मिज्ञता जुलता 
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है । इसमें वेशेषिक दर्शन की कमी पूरी हो जाती है; किन्तु इसमें 
तक-चुद्धि प्रधान है । 

व्याख्या का स्थान वर्णन से पीछे है। न्याय और वैशेषिक 
दोनों ही आत्मा को सगुण और सक्रिय मानते हैं | इनका 
' आत्मा सम्बन्धी विचार यूरोपीय आत्मा सम्बन्धी विचार से 
मिलता जुलता है। लेकित ये भी मन को एक इन्द्रिय मानते हैं । 
ये लोग आरम्मवादी हैं; अथोत्‌ ये लोग कार्य की नवीनता मानते 
हैं। यूरोपीय दरशनों में ( विशेषकर वत्तेमाम काल के दशेनों में ) 
यह बड़ा भारी प्रश्न है कि परिवत्तन वास्तव में है या नहीं ९ ये 
परिवत्तेन को वास्तविक मानते हैं। इसके मत से कार्य-कारण 
रूपान्तर मात्र नहीं है। इसको असत्‌ काय्यवाद कहते हैं। 
युरोप में असत्‌ काय्यवाद का अधिक प्रचार है। वहाँ भी ये 
लोग अनेकवादी ही हैं। 

सांख्य और योग क्रम-विकास में दूसरा स्थान पाते हैं ।' 
यय्रपि सांख्यवाले पुरुषों की श्रभेकता मानते हैं, तथापि वे लोग 
बाह्य पदार्थों का मूल स्रोत एक ही मानते हैं। सारी अनेकता 
पक्ृति के अन्तगत हो जाती है । यह दशन सत्‌ कायवाद को 
मानता है । इसके अनुसार काय कोई नवीन पदाथ नहीं है-- 
कारण का ही रूपान्तर है | इसकी परिणामवाद कहते हैं। युरोप 
में बहुत से लोग परिणाम को भी मानते हैं। वेशेषिक की भाँति 
'सांख्य भी निरीश्वर है । जिस प्रकार न्याय सेश्वर वेशेषिक दी है, 
उसी प्रकार थोग सेश्वर सांख्य है। सांख्य का पुरुष निगुण और 
'निष्किय है । यह वेदान्तियों की आत्मा से मिलता है । भेद इतना 
डी है कि वेदान्तियों की आत्मा अनेक नहीं है; और यह अनेक 
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है। जब भेद के कारण सब प्रकृति में दी आ गए, तब पआत्म| 
को एक ही मानना ठीक था। वेशेपिक, न्याय भोर सांख्य व्यक्ति 
को प्रधांन मानते हैं। योग औ्रौर पूत-भीमांसा भी व्यक्ति को प्रधान 
मानते हैं | योग में चित्त की वृत्तियां के नियमित होने से उप्तडी 
अव्यक्त शक्तियों का प्ररकुटन होना माना जाता ६ । पृथ॑मीमांसा 
में व्यक्ति के कम ही साधन माने जाते है। सांग के अनुसार 
जब व्यक्ति अपन आप को दुःख के कारणों से प्रथक मान लेता है, 
तभी उसकी ठुःख-निवृत्ति हो जाती है। एड्रीकरण की 'प्रस्ति: 
श्रेणी वेदान्त में भाप्त होती है। वहाँ प्रकृति भी उठ जाती है । 
अपने वात्तविक खरूप के ज्ञान से ही जीव की मुक्ति ऐो जादी 
हू | यद्यपि पूण एकता के लिये प्रकृति का विचार अनावश्यक ही 
, पर अस्त भी है, तथापि हृश्य संसार एवं जीवों 
परस्पर भेदों को उपत्ता नहीं को जा सकती। हुसलिये कोई 
तो इन भेद्ों को मिथ्या कह देते हैं और फोह इनको उसी 
एक सत्ता का खगत भेद मान लेते हैं | हरी आधारों पर 
आचायां # ने वेदान्त-सूत्रों का अपने मन से 'र्थ लगाया है | 





जी. जम कक जा की कक... बानकाकक 4० भाषा * को मत ३. हन्‍्साज० उन्‍रों ० उमा स्कराकरमनामान 


# रामाजुजाबाय ( विशिष्टाइत ) जड़ भौर जीव यो ईश्वर बा 
घिरोपण तथा शरीर मानते हैं। हृश्वर इनशी आत्मा है। धरोर कौर 
भात्मा का सम्रन्ध ऐने से प्रभेद है । 


भाषबाचाय ( वंत ) भेद को स्वाभाविक भौर सदा मानते हैं। 
भभेद साम्य का सूचक है। 


निम्बाकाचाय ( द्वेताहेत ) के भनुसार भेद-भभे दाना सप-कुण्डक: 
या राव-भातपवतू वास्तविक हैं। 
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३ वेदान्त भी काये-कारण में भेद नहीं मानता; किन्तु यह भेद 
; काय्ये को कारण का विकास मानकर उड़ाया जाता है। जल की' 
: ,तरह्ः जल से भिन्न नहीं है। शुद्ध एफता मानने के लिये दृश्य 
” संसार को असत्‌ ही मानना पड़ता है। थुरोप के प्राचीन 
दाशनिक जेना और नवीन दाशंनिक पेडले ने संखार को असततः 
ही माना है। 
ऐसी अवस्थाओं में पौराणिक कथाओं से सनन्‍्तोष हो जाता 
है। पर इसके अनन्तर जब मनुष्य इन कथाओं से असन्तुष्ट होकर 
तक के द्वारा इनके प्रकृत अर्थ निकालकर युक्ति से संसार की 
उत्पत्ति, स्थिति आदि की करपना करने लगते हैं, तब दशन की: 
अवस्था श्राती है | 
पहले पहल युरोप के दाशनिकों ने, जो यूनान में हुए थे, 
जड़-चेतन का भेद्‌ नहीं किया था; और न इस भेद्‌ की उनको 
शंका दी हुई थी । बहुत दिनों तक दर्शन का यही मुख्य प्रश्न 
था कि वह कोन सा प्रथम द्वव्य है, जिससे यह संसार उत्पन्न 
हुआ | अन्न से मनुष्य आदि जीव-जन्तु, मिट्टी से अन्न, जल 
से जमते-जमते मिट्टी और गरमी से पसीना या जल होता 


विष्णु स्वामी (शुद्धाद्नेठ) के भनुसार सबिदानन्द-स्वरूप परमात्मा 
भपनी इच्छा से भपने तीनों गुणों को लेकर इंश्वर रूप में प्रकट होते हैं । 
वे अपने आननदु अंश को तिरोहित कर जीव की सृष्टि करते हैं; और चित्त 
तथा भानन्द दोनों को तिरोहित कर जड़' की सृष्टि करते हैं । इद्वर में ' 
तीनों गुण रहते हैं भौर आनन्द की प्रधानता रहती है; जीव में दो गुण 
रहते हैं और चित्त की प्रधानता रहती है; और जद़ में केवल सत्‌ भथव!: 
सता का गुण रहता है । 


| (३ ) 


है । ऐसी ऐसी बातों को देखकर प्राचीन दाशनिफों में से फ्िस्सी 
ने जल को, किसी ने आग को, किसी ने वायु फो और किसी ने 
एक अव्यक्त दव्य की संसार का प्रथम छपादान माना था। उस 
जल, अग्नि आदि से खयं संसार हुआ; क्योंकि उस में जीव शक्ति 
“मिली ही थी। इसलिये श्रात्मा श्रौर १शवर श्रादि का प्रश्न ही 
नहीं उठा; और किसने पहले जल श्रादि से सृष्टि बनाई, यह 
“शंका भी ने हुई । 

इस अन्वेषण के बाद यह शद्धा हुई कि संसार जैसा बदलता 
“हुआ देख पढ़ता है, बेसा ही है; 'प्रथवा एक रुप है श्र इन्ियों 
से सम्बन्ध होने के कारण इसमें परिवर्तन होता हुआ जान पढ़ता 
है । एक पत्तवाले दाशनिक संसार को केवल भाव-खहप मात थे; 
“और दूसरे क्तवाले इसमें प्रति क्षण परिवर्तन हीना मानते ये $। 
अन्त में इन धातों से असन्तुष्ट होकर कुछ दाशनिकों ने चार 
'पॉच तत्त (श्रप्ति, जल, वायु, पृथ्वी आदि) मान; फ्योंफि एक पदार्थ 
से सब पदाथों का बनना उन्हें असम्भव जान पड़ा । दूसरे दाशी- 
निरकों ने परमाणुओ्रं से संसार का निर्माण माना। (धर मूत 
'चस्तुओं के निर्माण के लिये जब इन मर्तों दा प्रचार हो रद्द था, 
'उसी समय छुध दाशनिशं ने आत्मा को श्रमर और एक शरीर 
से दूसरे शरीर को शहर करनेवाली माना, जिससे ,श ात्मा 
और शरीर का भेद धीरे धीरे स्पष्ट होने लगा । 


फीज+-ज++-++-->त-_र...... 


न चल कक 


कि 8 परिवततेन साननेवार्लोनि सब परिवतंत नियतिकृत माने हैं; इस- 
लगे इन थोगों ने नियति का ज्ञान स्थापित क्रिया । 'नियति' का विचार 
“अभी तक मलुष्यों में जमा हुआ है । 
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: इस अवस्था में एक दाशेनिक ने तत्वों को चार या पाँच 
मानता असंगत सममकर प्रत्येक विशेष पदाथ के लिये एक पृथक 
तत्व माना; और स्वयं इन तल्नों में संयोग वियोग आदि की नियामि- 
का शक्ति न देखकर चुद्धि ( !९०४४ ) को नियामक माना | 

इस प्रकार की सष्टि आदि के विपय में करपनाओं को 
व्यथंसममकर, “मनुष्य का ज्ञान वत्तुतः ठीक है या भ्रम है, मनु- 
ध्य का कत्तेव्य क्या होना चाहिए, मनुष्य का ज्ञान किन विषयों 
तक पहुँच सकता हैं” इत्यादि विचारों को तार्किक लोगों ने आरम्भ 
किया ओर यह ठहराया कि वास्तविक तत्व का मनुष्य पता नहीं 
लगा सकता । जिस मनुष्य को जो वरतु जैसी माल्म पढ़े, वेसी 
ही ठीक है। सृष्टि आदि विषयों के विचार में व्यर्थ के तक को 
छोड़कर शान्ति और सुख से जीवन बिताना ही भनुष्य के जन्म 
का उद्देश्य हैं 

इस रीति से जब आत्मा ओर अनात्मा का भेद कुछ कुछ 
जान पड़ने लगा और लोग अपने ज्ञान की स्वयं थोड़ी बहुत परीक्षा 
करने लगे, तव कई बढ़े बढ़े विचारशील उत्पन्न हुए, जिनके 
ख॒तंत्र मत यूनान और देशान्तरों में प्रचलित हुए । सुकरात ने' 
ताफिकों का खण्डन कर यह प्रतिपादित किया कि सब मनुष्यों में 
सामान्य रूपी जो वस्तु का ज्ञान है, वही पारमायिक ज्ञान है; और 
पारमार्थिक ज्ञानवाले मनुष्य कमी अनथ नहीं कर सकते; इत्यादि। 
इस प्रकार के आवश्यक विषयों का प्रतिपादून कर उसने आचार 
शांख का वेज्ञानिक रीति से उपक्रम किया। इसके बाद यूनान 
में चार मुख्य मत हुए--(१) छ्लेठो का मत, ( २ ) अरिस्टाटल 
का मत, (३ ) स्टोइक का सत और (४) एपीक्यूरस का 
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त | पाँचवाँ सत संशयवादियों का था, जो कभी एक ओर 
अभी दूसरे मत का अवलम्धन करके संशयवाद का प्रचार करते थे । 
बेटों ने बतलाया कि वाहयपदार्य असत्‌ हें और थुद्ध ज्ञान ' 
“रुप सत्ता है। प्रैशे के अनुयायी कुछ समय तक इस संशयवाद 
में रहकर यूनानी दृशेन के अन्तिम काल में समाधिवाद 
([ 70007]76 0६ 70898ए ) के अवलम्धी हुए और यह भानतत 
'ज्गे कि योग द्वार मनुष्य संसार से मुक्त द्वोकर ईश्वृस्मय 
-हो सकता है। इस मत के साथ ही साथ चिरकाल तक ऊपर 
कहे हुए और भी मत चलते रहे, जिनका विवरण आगे चलकर 
विशेष रूप से होगा । 
यूनान में देश की अवनति के कारण शात्र का लोप होने 
यर वहाँ के एवं रोम, अरब आदि के विद्वानों ने रोम, भ्रलेकू- 
जेंड्िया आदि नरों में प्राचीन दशत का प्रचार सुरक्षित खस्ा | 
जिस समय इसाई मत का प्रचार बढ़ने लगा, उस समय 
आयः इस सम्प्रदाय के प्रचारकों में श्नन्य मतों के खरडन और 
अपने मत के स्थापन के लिये दाशनिक तकोँ की आवश्यकता 
'पड़ी। ये धार्मिक दाशनिक आगरिस्न, ऐन्सेल्म ठामस आदि प्रायः 
अरत्तू की बातों पर अधिक श्रद्धा रखते थे । कितने ही प्ुटो का 
अनुसरण करते थे; क्योंकि सुकरात, प्रेटों और अरस्तू के दशन 
'क्ली बहुत सी बातें इसाई मत से मिलती हैं। इन धर्म-बादियों का 
मुख्य उद्देश्य संशयवाद का खण्इन और संसार के नियामक 
-अगुण इश्वर का स्थापना कर भक्ति मार्ग का प्रचार करना था। 
आध्यमिक काल में यूनान के मूल प्ंथ छुप्त हो गए ये और टीकाशओं 
से ही उनके विषय बिद्त हो सकते थे । फिर जब इटली प्रदेश 


अाब्य. 
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में विद्या का पुनरुत्थान ( २९94889708 ) हुआ ओर वहीं से 
देशान्तरों में भी विद्या का प्रचार होने लगा, तब थूनान के आचीन 


. अ्रैथ पुनः प्रकाशित हुए। कुछ दिन तक तो लोग अरस्तू आदि 


प्राचीन दाशनिकों ही के अनुगामी हुए; पर विज्ञान में कोपनिकस, 
गेलिलियो आदि के भू-भ्रमण, भू-केन्द्रक, ज्योतिगंणित आदि 


. विषयों का आविभोाव होने और बेकन आदि तवार्किकों की नई 


परीक्षा-प्रधान पेज्ञानिक रीतियों का प्रचार होने पर प्राचीन दशेनों 
के प्रति उनकी श्रद्धा कम होती गई; और डेकाट, लीबूनिज्र आदि 
स्वतंत्र दाशनिक निकले | धीरे धीरे मनोविज्ञाच (259070]025) 
के ऊपर लोगों की अधिक श्रद्धा होने लगी | ज्ञान ओर विज्ञान 
दोनों की उन्नति के लिये अनुभव और परीक्षा ( 00४शए४४०णा 
8॥0 ८5०९7 ग्राधा) आवश्यक समझे गए। इज्जलेण्ड में ह्‌ यूम, 
और फ्रांस में कोरिड्येक ने ग्राचीन कर्पनाओं को स्वथा निमूल 
अतिपादित कर मनुष्य के ज्ञान को सवंधा अनुभवाधीन और जगत्‌ 
के मनुष्य के ज्ञानाधीन होने के कारण सम्पू जगत ही को अलु- 
अवाधीन प्रतिपादित किया। इन लोगों का संत अनुभववाद 
( 0 97087 ) कहा जाता है । 
अन्त में गत शताव्दी में काण्ट नामक एक बढ़ा जमेन 
दाशेनिक हुआ। उससे प्राचीन करपनाओं के आदेशवाद 
(008778//8॥) ओर हथयूम आदि के अनुभव-वाद्‌ (सयाए्रा।- 
०६7/) दोनों को अकाण्ड ताएडव बतलाया; और यह दिखलाया कि 
पहले मन की शक्तियों की परीक्षा करके तब मनुष्य को दाशनिक 
ज्ञान प्राप्त करने का प्रयत्न करना चाहिए । इसलिये कार्ट के मत 


को परोक्षावाद (८:80977) कहते हैं । 
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कास्ट के बाद युरोप में तीन प्रकार के दाशनिक हुए-- 
(१ ) प्रत्ययवादी फिक्ट, हेगेल आदि; ( २ )वस्तुबादी रोड के 
अनुगामी; और ( ३ ) नए अल्ुुभववादी मिल, बेन आदि | 

बीसवीं शताब्दी में भी ये दाशनिक धाराएँ थोड़े बहुत 
रूपान्तर से वह रही हैं। प्रत्ययवाद का मए्ढा त्रेढले-वौसेन्फेट 
शाखा के हाथ में है। वाडे और मेक्टेंगड भी इसी झरणडे के नीचे 
हैं। वस्तुवाद का प्रचार एक बिलकुल्ञ नए रूप से बढ्रेंड रखल के 
पत्तवाले कर रहे हैं) अनुभववाद के माननेवालों में विलियम 
जेम्स के अनुयायी आ जाते है। आगे के ध्रध्यायों में इछ् 
शाखाओं का विशेष रूप से घशन किया जायगा | 

ऊपर का निरूपण ऐतिहासिक दृष्टि से किया गया है। यहाँ 
पर विषय की दृष्टि से दशन शाल्ष की मुख्य मुख्य शाखा- 
प्रशाख्ाओं का दिग्दशन कराना श्रनुपयुक्त नं होगा। यह 
ध्यान रहे कि ये बहुत द्वी मोटे भेद हैं। हर एक दाशलिक 
ने अपना नया ही मत चलाया है; और दाशतिकों फो विशेष 
मतों या वादों के कबूतरखाने में बन्द करना वहुत ही ऊठिन है ! 
यद्यपि मनोविज्ञान, तक शास्र, आचार शास्त्र, सौंदर्य्य विज्ञान, 
सम्ताज शाल्न इत्यादि दशोन शाज्र के सहकारी शात् हैं 
ओर दरशन शांस्ध के अछ्ठ उपाह्मः हैं, तथापि इनको विशेष 
पिज्ञानों के वग में रख दिया गया है। इनको दार्शनिक विज्ञान 
कहना अलुपयुक्त न होगा। सामान्य दशन के मुख्य दो भेद 
हे | के ज्ञान शाब ( ज98॥70029 ) है, जिसके द्वारा 
ज्ञान की सम्भावना और उसके साधनों पर विचार किया जाता 
है ( काए्ट के दशन में ज्ञान शास््र की हो प्रधानता है) और 
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दूसरा सत्ता शात्र ( 0700४9 ) है, जिसके द्वारा सत्ता का 
वास्तविक स्वरूप निश्चित किया जाता है। ज्ञान शात्ल में 
साधन की उपयोगिता देखी जाती है; और सत्ता शाखत्र में फल 
का मूल निधारित किया जाता है । 

सत्ता शाल्र के कई प्रकार से भेद किए जाते हैं। जो लोग 
संसार और ईश्वर की एकता, जीव और ईश्वर की एकता मानते हैं 
वे एकवादी या अद्वतवादी ( ॥079 ) कहलाते है। इनसे 
कुछ लोग प्रकृति अथवा भोतिक तत्व को प्रधान मानकर रुसार 
ओर आत्मा की एकता स्थापित करते हैं| कुछ लोग ऐसे हैं, जो 
श्रात्मा को प्रधानसानकर भौतिक तत्न को उसके अधीन था अंतर्गत 
कर देते हैं। ऐसे लोगों में कुछ ऐसे भी हैं, जो जीवों की एकता 
नहीं मानते | वे अनेकवादी कहलाने लग जाते हैं। आत्म-प्रधान 
एक-वादियों में सर्वेश्वरवादी (7?8790088 ) सब-विज्ञान- 
वादी ( 2४7 ?59०॥१६४५ ) इत्यादि आ जाते हैं। दूसरा मत 
उन लोगों का है,जो भौतिक तन और आत्मा तलको पृथक प्रथक्‌ 
मानते हैं। ये लोग द्वेतवादी ( /00898 ) कहलाते हैं। 
इनमें ग्राय: सभी लोग जीवों के सम्बन्ध में अनेकवादी हैं । 
अवसरवादी ( 00८४७०7०१8४8 ) भी हैतवादी हैं। वाह्म 
पदार्थ के सम्बन्ध से भी सत्ता शास्त्र के कई भेद हो जाते हैं । जो 
बाह्य सत्ता को मन के अधीन मानते हैं, वे प्रत्ययवादी 
( 0९४)85 ) कहलाते हैं; और जो लोग वाह्य संसार को मन 
से खतंत्र मानते हैं, वे लोग वस्तुवादी ( १९०॥४॥ ) कहलाते 
हैं। भोतिक तल्बादी या देहात्म वादी ( )8/०9)58 ) 
वस्तुवादी हैं; किंतु सब वस्तुवादी देहात्मबादी नहीं हैं। प्रत्यय- 

्‌ 
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वादियों के चिषयी या द्रष्टा-प्रधान प्रत्यय वाद ( 500]8९४ए७ 
[06४087 ) जिसमें ज्ुणिक विज्ञान वाद ( 80॥70/8४7 ) 
शामिल है, और विषय या दृश्य-प्रधान प्रत्यय वाद (0/]९९७४५९ 
[068)0॥), विषयी विषयातीत प्रत्यय वाद (98९४॥6शा(थं 
[669॥99 ), नवीन प्रत्यय वाद (२७ए 0९8]570) श्रादि कद 
अवान्तर भेद हैं। वस्तु-वादियों के भी नवीन वस्तुवाद ( [एफ 
६८४॥४7);युक्तियुक्त वस्तु चार (९९४४०४९० २९४६४), हपा- 
न्तरित वच्तु वाद (7१87927726 (९४४४॥).आदि कट मेद्हैं | 

ज्ञान-शाल्र के भी कई भेद हैं । पहले तो वे लोग हैं जो वास्त- 
विक सत्ता को ज्ञेय मानते हैं । ज्ञानवादी (30058८४) कहलाते 
हैं; और दूसरे वे जो उसको अज्ञेय मानते और अज्ञेय वादी 
( 8 ४70४08 ) कहलाते है। अज्ञेय वाद के भी दो भेद हैं-- 
ज्ञानशात्र सम्बन्धी अज्लेग बाद ( छज॥शभा॥]०५॥०४) 
4४708 लंड ) और चेज्ञानिक अज्ञेय वाद ( 80९0४0 
827087/0६7) | फिर ज्ञान के साधन संत्रंध से सहज ज्ञान- 
चाद्‌ ([700078!8) ओर अनुभव बाद (&99740877) 
येदो भेद हे | बुद्धिवाद ( रि४054६ए ) भी सहज ज्ञान वाद 
के अंतगंत आ जाता है। काएट ने भी ज्ञान-शात् के दीन भेद 
किए हैं-उपदेश वाद([000॥8 88), संशय वाद (3८९०(।९६४) 
श्रौर परीक्षा बाद ( 0सपलझ्ा। ) | जब तक ये सिद्धान्त विशेष 
रूप से न सममाए जायें, तद तक ये पारिदत्य प्रदूशक बड़े चढ़े 
नाम ही हैं। भव दिखाया जायगा कि इन कर्पनाओं का किस काल 
से, किस अवस्था में या किए आतुपूर्दी सम्बन्ध से उदय हुआ । 





गश्चात्य दशेयों का इतिहास 
( पहला खंड ) 


प्राचीन दशुन 


पहला अध्याय 


_क& हि है| 8 80०० 
सुकरात से पूव का दशेन 


थेलीज, एनेक्सिमेण्डर, एनेक्सिमेनीज ( संसार का मूल- 
तत्व)--यूनान के पूरत्र उच्ती देश की आयोनिया (यवन) नाम की 
वस्ती में आज से ढाई हजार वर्ष पहले ये तीनदाशनिक हुए। इनके 
अनुयायी और भी बहुत से दाशनिक हुए, जिनमें हिप्पो इनसे सो वर्ष 
पीछे और डायोजीनीज दो सो व पीछे हुआ । इन दाशनिकों की 
यही खीज थी कि संसार किस मूल द्रव्य ( ॥70॥8 ) से उत्पन्न 
हुआ हे; क्‍योंकि ये लोग सभी द्वव्यों में जोब शक्ति मिश्रित 
सममते थे | इसलिये आत्मा, ईश्वर आदि के विषय में इन्हें कोई 
शंका नहीं उसन्न हुई और न निर्जीव से भिन्न जीव कोई वस्तु 
इनके यहाँ मानी जाती थी $ | थेलीज के मत से जल, एनेक्सि- 
मेण्ढर के मत से एक अनियत द्रव्य ( 89श70॥5 ) और 
एनेक्सिमेनीज़ के मत से चायु मूल द्रव्य है, जिससे आप ही 
आप सम्पूण संसार की उत्पत्ति हुई है । थेलीज़ इन दाशनिक्ों में 
सव स प्राचीन था। यह एक बढ़ा ज्योतिषी भी था । सब्‌ 


& इन दा्शनिक्ोों ने जो व्याख्या की है, वह बाहरी तत्तों द्वारा की है, 
भीतरी तज्त द्वारा नहीं की । भीतरी तत्व का क्ञार्न विवेक से होता है। 
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५८५ ६० पू० में जो सूये महण हुआ था, उसे इसने पहले 
ही से बता रक्खा था। यूनाव में साव बुद्धिमार्‌ प्रसिद्ध 
थे, जिनमें से एक यह भी था। इस के मत से पानों स सत्र 
वस्तुएँ निकली हैं; किन्तु इसने यह नहीं वतलाया कि किस 
प्रकार पानी से सव वस्तुएँ वनी हैं। मालूम होता है कि शायद इस 
कारण से कि जल दृढ़, द्रव और वायु तीनों अवस्थाओं में परिवर्तित 
हो जाता है, इसने जल को सब परिवतनों का आधार माना था | 
इसका एक यह भी कारण मादुम होता हे कि जल से वनस्पति 
और सभी जीव-धारियों को जीवन मिलता है । हिन्दू शाल्रों 
में भी जल की बड़ी महिमा लिखी है। मनुस्तृति में लिखा है-- 
“अप एवं ससजादी तासु वीज मवासृजत' -हुएवर ने आरंभ में जल 
बनाया और उसमें अपना (शक्ति रूपी) बीज डाला । “जल” को 
कहीं कहीं इश्वर और कहीं कहीं इश्वर का निवास कहा है। 
नारायण शब्द का अथ हे-नारा (जल) जिसका अयन या घर है 
विवेक का समय पीछे से आता है । जीव ओर अजीब का 

भेद वे लोग नहीं जानते थे । बाहरी दृश्य पदार्थों के ही द्वारा 
संसार की व्याख्या की जाती थी। यह वात स्वाभाविक ही थीं; 
क्योंकि जो वात सामने होती है, उसी की गणना और व्याख्या 
की जाती है; प्रायः गिननेवाला अपने को भूल जाता है। कठोप- 
निषद्‌ में इस विषय में अच्छा कहा है-- 

परंचि खानि व्यतृणत्सयंभूस्‌ । 

ततमात्परांठ पश्यति नांतरात्मन्‌ ॥ 

कश्चिद्धीर: प्रत्यगात्मान मेक्षदू । 

आवृत्य चश्चरमृतत्व मिच्छुन्‌ ॥ 
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अधात्‌ विधाता मे इन्द्रियों को बाहर की ओर खोला; 
इसलिये जीव बाहर की ओर देखता है, न कि अन्तरात्मा की 
ओर । कोई धीर पुरुष ही अमर तत्व को चाहता हुआ बाहर की 
ओर से निगाह फेरकर अ्रन्तरात्मा को देखता है। यद्यपि यूनान 
के आदि दाशनिकों ने जल, वायु आदि बाह्य पदार्थों को संसार 
'का मूल आधार बताया है, तथापि उनका उद्योग सराहनीय हे; 
क्योंकि उन्होंने अनेकता से चलकर एकता की ओर पहला पग 
रक्‍्खा । अनेक में एक को देखा | यही व्याख्या का मूल है। 
जढ़ और चेतन इन लोगों के मत से प्रथक्‌ नहीं थे; इसलिये ये 
लोग जडवादी ( ॥॥६४८८४४४॥४६ ) नहीं कहलाते | ये लोग भूत- 
वादी ( 70980]0१९5 ) कहलाते हें 

एमेविसमेएडर--यह थेलीज का सहवासी था | यह ज्योतिष 
ओर भूगोल विद्या में निपुण था। इसमें अपने गद्य पंथ में 
यह सिद्ध किया है कि सब से पहले तो एक अपरिच्छन्न परि- 
माण का द्वव्य था, जिससे संसार निकला है; और उसी में संसार 
लीन भी होता है । इस द्रव्य को सब विशेषों से रहित माना 
था। एनैक्सिमेश्डर का यह विचार था कि यह द्रव्य परिमाण 
से बाहर देना चाहिए; क्योंकि यदि ऐसा न हो, तो सष्टि होते होते. 
यह द्रव्य भमाप्त हो जायगा। यह अपरिच्छन्त प्रथम द्रव्य किसी 
से नहीं निकला है; यह अनश्वर है और इस की गति भी 
शाश्रत है। इस की गति से सब विशेष उत्पन्न हुए हैं। थेलीज 
का जल भी एक विशेष पदार्थ है; इसी लिये इसने जल को संसार 
का मूल तत्व नहीं माना । यह कोई विशेष पदार्थ नहीं है । इसी 
से सत्र विशेष पदार्थ निकले हैं। 
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पहले शीत, उष्ण का भेद निकला और इसी क्रम से _इध्वी, 
चायु आदि की उत्पत्ति हुई | प्रथ्वी पहले द्रव अवस्था में थी; 
उसकी अवस्था क्रम से परिवर्तित हुई । उसके सूख जाने पर 
जीव प्रकट हुए हैं $। 

पएनेक्सिमेनीज--यह एनेक्सिमेरडर का शिष्य था। इसके पंथ 
का केवल एक खझड प्राप्य है। इसके मत से वायु' प्रथम द्रव्य 
है । वायु में घनीभाव ओर शेथित्य दो शुण है | घनीभाव 
शीतलता से ओर शेथिल्य उप्ण॒ता से होता है । वायु के शैत्य से 
पृथ्वी और उब्णता से अग्नि, तारा आदि हुए हैं। जिस प्रकार 
प्राण वायु हमारे शरीर को साधे हुए है, उसी प्रकार वायु सारे 
संसार को साथे हुए है । 

हिप्पो, इडीयस, डीयोजेनीज़---इन दाशनिक्नों के बाद दो 
सी व तह इनझे अनुयायो हुए, जितों से मुख्य हिप्पो, इहोयस 
और डीयोजेनीज थे । हिप्पो थेल्ीज़ का अनुगामी था और जल 
की भूल तत्व मानता था। भाद्रता से अप्ति, और अप्रि तथाजल 
के संघ से संसार हुआ । इडीयस एनेक्सिमेनीज़ का अनुयायी 
होकर वायु को मूल तत्व मानता था। एपोलेनिया निवासी डियो 
जेनीज़ भी वायु ही को मूल तत्व मानता था। है 
नाम का दाशतिक्र अनेक तत्व मानता था: और को 
मिलाकर अपनी रुचि से संसार वनानेवाली आत्मा भी (हज 

$& इसके मतत्ते भोर जानवरों की भाँति आरम्भ में मनुपय भी मछली 
था| पृथ्वी, सूय्य भादि के विषय में इसके जो विचार हूँ, वे भाजकल 


फे ध्योतिवश्ञान से कुछ कुछ मिलते हैं। इसके सिद्धान्तों में | दारविन हे 
रवेकास वाद का एक प्रकार से बीज है । 
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था। आगे इस दाशनिक का मत विशेष रूप से लिखा जायगा । 
इसके प्रतिकूल डीयोजेत्तीज़ ने एमेक्सिमेनीज़ का संत पुनः स्था- 
पित करना चाहा। अनेक भिन्न तत्वों का परस्पर मिलना असम्भव 
है और वायु ही से द्रव्यों में मादकता शक्ति, सड़ जाने पर, आती 
है। वायु दी जीवों में प्राण रूप से काय॑ आदि की शक्ति देती 
है । ऐसे हेतुओं से डीयोजेनोज़ ने बायु का मूल तत्व होना स्था- 
(पित किया था । 

पीधागोरस और उसके अलुयायी--एनेक्सिमेनीज के 
समय में सेमस्‌ हीप में निसाकंस्‌ का पुत्र पीथागोरस हुआ । 
इसने जन्मभूमि के अनेक स्थाओं में घूजते घुमते इटली के क्रोटोला 
माम के स्थान में निवास किया | पीथागोरस ने खयं कोन मत 
चलाया था, यह ज्ञात नहीं है । इसके अलुयायी फीलोलाडस 
आदि की उक्तियों से इसका मत जाना जाता है। इसके मत 
से संसार की सब वस्तुएँ संख्या के अलुकूल बनी हैं और 
संख्या ही वस्तुओं का सार है। संख्या के तत्व का पीथागोरस 
ने इस श्रकार से प्रतिपादन किया है। सब पदाथों में संख्या 
मुख्य है; क्योंक्रि और गुणों का नाश हो जाने पर भी संख्या बनी 
रहती है। लोक (,0०८६) ने भी संख्या मुख्य गुणों (ए/शिक्वाए 
(008809) में मानी है। संख्या को पीथागोरस नें वास्तविक ' 
सत्ता दी है । इसके विषय में तीन मत हैं। छुछ लोगों का कहना 
. है कि संख्या पदार्थों का संकेत मात्र है। कुछ का यह कथन हैकि_ 
दीथागोरस ने संख्या को ही पदार्थ माना/है। ओर तीसरा रुत्याएँ: 
यह है कि संख्या पदार्थों की वास्तविक झुत्ता है; ओर दृश्य.' के लिये, 
सी-की प्रतिलिपि हैं। बहुमत यह है कि पीथागोरस ने र 
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ही पदार्थ माना है। अब यह प्रश्न होता है कि संख्या को पदार्थों 
में किस प्रकारघठाया । इश्वर को उसने १ संख्या माना है। “१ 
से वाद्दी सब अंक निकलते हैं । इसी प्रकार इश्वर से सब संसार 
बनता है। एक से बहुत की प्रतियोगिता द्वारा (37 09709009) 
उत्पत्ति हुईं। दो बहुत का सूचक है । तीन ( १+२८३ ) पूर्ण 
अंक है। चार उससे भी पूरा अंक है; क्योंकि देश ( 89806 ) 
चार दिशाएँ (007 07७॥४०॥) हैं। एक से बिंदु का अथ है; 
दो से रेखा, तीनसे रूप और चार से घन का अथ माना है | दस 
(१+१२+३+ ४८१० ) का अथ वृत्त अथांत्‌ गोला रक्खा 
है। पीथागोरस न सम की अपेक्षा विषम संख्याओं को अधिक: 
महत्वपूणु माना है $ | 

इस प्रकार पीथागोरस के अनुयायियों के अनुसार सम- 
विषम, नियत-अनियत, एक-बहुत, दक्षिण-वाम, स्ली-पुरुष, गति-- 
रिथिरता, सीधा-टेढ़ा, प्रकाश-अन्धकार, भच्छा-बुरा, लम्वा-चोपहल 
इन दस भेदों से सम्पूर्ण संसार व्याप्त है। इन भेदों का मेल 
सर-साम्य (979॥0॥9) के अनुसार होता है | 

पीथागोरस के अनुयायियों के मत से आत्मा एक शरीर से 
दूसरे शरीरमें जा सकती है । और दस हज़ार व के बाद सम्पूर्ण 
संसार जैसा पहले हुआ था, फिर वेसा ही हो जाता है ।जीव जो 





विषम संख्याओं में दो वरावर भाग होकर एक अंक मध्य का बच 
बहता है। इनमें भादि, मध्य भोर भंत तीनों भाग होते हैं । इसी लिये 
था | धका विशेष महत्व है । विवाहादि शुभ भवसरों पर १०१, ५१, क्ादि 


के ज्योतिंसंस्याओं में द्रव्य या पदार्थ भादि देना इसी भाधार पर 
रवेकास वाद था है। 
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काय यहाँ करते हैं, उनका फल्न उन्हें भविष्यत में मिलता है। 
इसके ये विचार हिन्दुओं से मिलते हैं। संख्या का विचार भी 
हमारे यहाँ एक प्रकार से वर्तमान था # । 

जेनोफेनीज, पामे निडीज़, जीनो, मेलिसस ( परिवतंन की. | 
समस्या)--ऊपर जिनदाशतिकों का वणुन कर चुके हैं, उन्होंने यद्यपि 
परिवतन का सम्रत्या को रपप्ट रूप से नहीं उठाया, तथापि उनकी 
विवचनाओं में यह प्रश्न गुप्त रूप से वतमान था । थेलीज़ आदि 
मिलीसस के लोगों ने वहुत्व की व्याख्या जल, वायु आदि उक्त 
पदार्थों द्वारा की थी। पीथायोरस ने भी एक और अनेक 
का प्रश्न उठाइर स्थिर और अत्थिर का प्रश्न उपस्थित कर रिया 
था; क्योंकि “एक” नाम का पदार्थ ही स्थिर रह सकता है; वाकी 
सब्र अस्थिर हैं। एक और अनेक का प्रश्न रपान्तर से स्थिरता 
झोंर परिवतन के प्रश्न में उपस्थित हो गया था । यदि एक ही 
पदाथ है, तो परिवर्तन की आवश्यकता नहीं है । अमेक में परि- 
वतन की आवश्यकता है। इस प्रकार स्थिरता को माननवाल। 
ओर उस मत के विपरीत माननेवालों के दो दल हो गए। ' 

पीथागोरस के समय में जेनोफेतीज़ ने यवत् देश ( ]07& ) 
से आकर इटली मे निवास किया। इस को लॉग एचक्स- 
मैरडर का रिप्य कहते हैं। यूनान देश में मनुष्यों के सहश देवताओं 
के भी आकार और अचार सममे जाते थे | ऐसे दवता बहुत से 

फिलशिकिकी नल सकल 

0६ आायः ज्वोहिप और काव्य के अन्यों में बहुत से नाम और संज्याएँ: 
पय्याग्र रुप से व्यवहृत होती. हैं | जैसे बसु ८ के लिये सृय्य १९ के लिये 
और राम ३ के दिये लिखे जाते हैं । 
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थे | इनमें व्यभिचार आदि का भी प्रचार भाना जाता था । जेनो- 
फेनीज को इन वनों से बड़ी घृणा हुईं। उससे यह दिखलाया 
"के जो आचार भनुष्यों में भी अनुचित समझा जाता है, 
देवताओं में उस का होना श्रत्यन्त अनुचित है। फिर सर्वोत्तम 
तो कोई एक ही व्यक्ति हो सकता है, व कि अनेक | इसलिये 
देवता या ईश्वर वस्तुतः एक ही है। उसका श्रादि अन्त नहीं 

'है। सब संसार उसी का झप है 
जेनोफेनीज़ का शिष्य पर्मेनिडीजु हुआ । इस के मत से 
केवल झश्वर ही नहीं, किन्तु वस्तु मात्र एक है। सब संसार सम्‌- 
स्वरुप है। अ्तृकी स्थिति नहीं हो सकती। इसलिये पार्मेनिदीज 
कोई अभाव पदाथे नहीं मानता था। सत्‌ का आदि या अन्त नहीं 
है; क्योंकि असत्‌ से सत्‌ होना या सत्‌ से असत्‌ हो जाना दोनों 
ही अचिन्य है $॥ सत्‌ एक और अविभक्त है; क्योंकि इसका 
पिभाजक फेवल असत्‌ हो सकता है; पर असत्‌ तो है ही नहीं। सत्‌ 
श्पने ही में पूर्ण है। इसमें विकार और परिवर्तन नहीं हो सकता । 
तन असत्‌ का नहीं हो सकता, किन्तु सत्‌ ही का हो सकता है; 
इसलिये ज्ञान सत्खहप ही है। पिवेक ( १६४४०॥ ) से सत्ता 
मात्र को स्थिति ज्ञात शोती है; और यही वास्तव में जन है। 
इन्दियों से वस्तुएँ अनेक और विकारी देख पढ़ती हैं; इसलिये 
इन्दिय-जन्य ज्ञान केबल भ्रम है | वस्तुतः सत्‌ ही है; पर मनुष्य 

& नासतो विद्यते भावों नाभावों विचते सतः । 


प्रीभगदद्गीता । 
नासपथचते न सहिनिश्यति । 


सांस्यसूत्र । 
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अपने मन से असतू की भी स्थिति समम लेता है। इस प्रकार सत्‌ 
और असत्‌ अथोत्‌ प्रकाश और तम दो पदार्थ हुए, जिनसे सब 
जगत वना है । इनमें प्रकाश का अंश अधिक होने से मनुष्य को 
ज्ञान होता है; और तम की प्रवलता होने से अज्ञान होता है। 
जनाफेनीज़ एक प्रकार का सर्वेश्वरवादी (?4706९४) था । 
इसके मत से ईश्वर ही संसार का मूल तत्व और संसार भी है। 
इंश्वर कोई प्रथक्‌ शुद्धात्मा नहीं है, वरन्‌ चेतनता व्याप्त प्रकृति है । 
प्राचीन यूनान के लोग प्रकृति और पुरुष को अलग अलग नहीं 
मानते थे; बरन्‌ प्रकृति को चेतनामय मानते थे। इस मत को 
अंग्रेजी में प7)02087 कहते हे। 

जिस बात को जेनोफेनीज ने धामिक शब्दों में जाहिर किया, 
उसको पामेनिडीज़ ने दाशनिक शब्दों में कहा; ओर उसी बात को 
जीनो ने तक द्वारा सिद्ध किया | जब एक वार सिद्धान्त निश्चय हो 
गया कि संसार एक ही पदार्थ है और वह परिवर्तन-रहित है, तब 
परिवतंन की सत्ता न रही | फिर जो परिवतेन और अनेकता 
संसार में दिखाई पड़ती है, वह अवश्य भ्रम रूप होगी । परिवर्तन 
के सत्‌ मानने में जो विरोध और कठिनाई पड़ती है, उसको जीनो ने 
अपने तक द्वारा बतलाया। उसने परिवतन को भ्रमयुक्त सिद्ध कर 
के अपने गुरुवर पामेनिडीज्ञ का मत पुष्ट किया । 

जीनो ही युरोप में तकशास ([8:00/05) का प्रथम प्रचारक 
माना जाता है। इसने अपने तकोंसे मुख्यतः यह सिद्ध किया है कि- 
वस्तुओं में गति और बहुत्व श्रममूलक है। यदि वस्तुएँ अनेक हैं, तो 
संसार को अत्यन्त बड़ा और अत्यन्त छोटा होना चाहिए; क्योंकि 
प्रत्येक भाग के फिर भी अनेक भाग हो सकते हैं; ओर विभाग का 
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+ठिकाना नहीं है। तो फिर संसार ्रनन्त भागों से वना हुआ है; अतएव 
अनन्त हुआ; और अन्तिम भाग अत्यन्त सूक्ष्म होंगे, इसलिये संसार 
“बहुत छोटा है; क्योंकि ये सूक्ष्म भाग कितने ही मिलें, इनका परि- 
माण सुक्ष्म ह्दी रहेगा | फिर यदि अनेक कल्तुएँ हैं, तो संख्या में वे 
नियत और अनियत दोनों ही ठहरती है। वे संख्या में नियत 
हैं; क्योंकि जितनी वस्तुएँ संसार में हैं, उनसे श्रधिक तो फह 
हैं नहीं। पर उनकी संख्या अनियत है; क्योंकि दो वस्तुओं को प्रथक्‌ 
करने के लिये बीच में एक वृत्तीय वस्तु की आवश्यकता 
होती है। इस तृतीय वस्तु को उन दोनों वस्तुओं से प्रथक 
करने के लिये चतुर्थ वस्तु की अपेत्षा है। तो इन वस्तुओं 
की संख्या का अंत कैसे हो सकता है! यों ही सब वत्त्तुएँ यदि 
आकाश में हैं, तो आकाश के लिये भी एक दूसरे अवकाश की 
अपेत्ता है; ओर इस अवकाश के रहने के लिये फिसी और 
आधार की आवश्यकता होगी; ओर तब कहीं विश्राम नहीं होगा । 
'इस प्रकार के परस्पर व्याघात, अनवध्था भ्ादि दोपों को देखकर 
“वस्तु मात्र एक है, अनेक नहीं” ऐसा ही कहना उचित है। अब 
'यदि यह विचार जाय कि वस्तुओं में गति होना सम्भव है या नहीं, 
तो गति मानने में ये विरोध पढ़ते हैं--(१) एक स्थान से दूसरे 
'स्थान में जानेवाला बाण आदि पहले जितना जाता है, आगे 
उसका आधा अंश चलेगा । ऐसे कहीं अन्त नहीं लगेगा; और 
नल्ाखों वर्ष में भी जितना जाना है, उतना होगा। (२' 
फहुए के कुछ देर पीछे यदि खरहा चले, तो खरहा चाहे कितन 
'ही शीघ्रगामी हो, कछुए को पकड़ नहीं सकता; क्योंकि खरहा जब् 
“तक उस स्थान पर पहुँचेगा, जहाँ से कछुआ पहले चला था, तब ते 
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'कछुआ थोड़ा आगे अवश्य बढ़ जायगा $ | ( ३ ) चलता हुआ 
बाण प्रतिकत्षण किसी न किसी स्थान पर स्थिर है; इसजिये यदि 
'पुथकू पृथक सब स्थानों पर स्थिर रहा, तो चाहे कितना ही समय 
'क्यों न बीते, बाण का चलना असम्भव है । ( ४ ) प्रत्येक वस्तु 
'की गति स्थिर मनुष्य को जेसी विदित होती है, उससे अधिक 
शीघ्र उस वस्तु की ओर दौड़ते हुए मनुष्य को विद्ित होती है । 
'इस कारण वस्तु की वास्तविक गति का अंदाज़ नहीं हो सकता । 
ऐसे विरोधों के परिहार के लिये वस्तु को एक और गति-रहित 
अथात्‌ निविकार मानना उचित है। जीनो ने इन हेतुओं को 
पर्मनिडीज के एक-सत्तावाद के समर्थन में लगाया। पर पीछे 


९) इस पहेली को 8.0॥![९5 ४70 7"0705९ की पहेली कहते हैं। . 
$ैथं।:९- एक बड़ा भारी वीर पुरुष था। मान के कि कछुआ १० गज 
आगे दो भौर बद१० गज पीछे; भोर यह भी सान लिया जाय कि एकिलीज 
'कछुणु से दस गुना तेज भाग सकता है। भव देखो कि जितनी देर में 
दइक्िलीज १० गज चककर कछुए को पकड़ने की कोशिश करेगा, उतनी 
देर में कछुआ १ गज और चछ लेगा: और जितनी देर में एकिलीज * गज 
त्वलेगा, उत्तनी देर में ऋछुआ रुं> गजु चल लेगा; भौर जितनी देर में ऐकि- 
लीज पु गज चढेगा, उतनी देर में कछुआ दढेंढ गज आगे निकल 
जायगा । इसी प्रकार कछुआ थोड़ी बहुत दूर आगे ही रहेगा; क्योंकि इस 
अकार भाग करने की कोई हदे नहीं हो सकती। यह थुक्ति देखने में तो 
ीक माल्म होती है; छेकिन व्यवहार में तभी ठीकरू होगी, जब दूरी के 
'भागों के साथ एक्विलीज का पेर भी उतना ही सूक्ष्म होता जाय | आज 
कल के दोगों ने कई प्रकार से इन पहेलियों का खण्डन किया है। 
नखर्गसन ने परिवर्तन के विषय में जो विचार प्रकट किए हैं, उनको पढ़कर 
थे युक्तियाँ ठीक न ठहरेंगी । | 
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संशयवादियों ने इन मत इन्हीं हेतुओं से प्रसिद्ध किया। 
ही में गोजियस्‌ ने यह दिखाया कि केवल देश, 
ते आदि का भेद्‌ ही असम्भव भ्रौर विरेध से ग्रत्त हो 
हैँ; नहीं है: किन्तु सत्ता भी कोई पर्तु नहीं है; और असह्वाद ही 
£ क्षेक है। क्योंकि यदि सत्ता है, तो जेसा कि पार्मेनिडीज ने दिखाया 
है, उसी रीति से सत्ता को अनादि, अनन्त अर्थात्‌ शाश्वत दाना 
चाहिए। पर जो वस्तु अनन्त है, जिसका देश काल में कहीं विश्राम 
नहीं है, वह देश और काल में नहीं समा सकती । भर जे वस्तु 
देश काल में नहीं है, वह कहीं नहीं है। यदि हो भी, तो हम 
लोग तो केवल देश ओर काल में होनेवाली वस्तु को ही जान 
सकते हैं; इसलिये देश-कालातीत वस्तु कुछ है या नहीं, इसका 
ज्ञान ही हमें केसे हो सकता है ! 
जीनो के प्रायः साथ ही साथ मेलिसस्‌ हुआ था । यह वीर 
ओर नीतिज्ञ था। पार्मेनिडीज़ के मत से संसार सत्‌ स्वरूप है । 
इसका काल में आदि और अन्त नहीं है। पर मेलिसस्‌ के मतः 
से देश में भी संसार अपरिच्छिन्न है, फेवल काल ही में नहीं है | 
और सब बातों में यह प्रायः पार्सेनिडीज का ही अनुगामी था। 
हेरैक्लीटस, एस्पेडोक्लीज़, डीमोक्रीग्स, एनैक्सागोरस,. 
प्रोटेगोरस ( दाशनिक लोग )--पार्मेनिडेज् के समय के 
लगभग पाँच बढ़े दाशनिक हुए। उनमें से चार अथांत्‌ 
देरसलीटसू, एम्पेडोहीज, डीमोकीटस और एनेक्सागोरस तो 
वेज्ञानिक थे ओर पाँचवाँ प्रोटेगोरस संशयवादी था। इन पाँचो 
मं यदि पार्मेनिडीजु को मिल्रा दिया जाय, तो छः हए । येछ 
युशप के दशन के मूल कता कहे जा सकते हैं। जैसे भारत में 
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दशन के छः सूत्रकार हुए थे; और उन्हीं का अनुकरण करके पीछे के 
दाशनिकों ने अनेक मतों का प्रचार किया, वेसे ही पार्मेनिडीज 
आदि छः दाशनिकों के अवल्वम्घन से युरोप के दार्शनिक 
विचार की वृद्धि हुई। 

हेरेछ्रीटस एक उत्तम वंश का विद्वाब्‌ था | इसके लेख 
संक्षिप्त और कठिन होते थे । इसके मत से प्रकृति एक है; पर 
सदा परिणामिनी है। प्रति क्षण वस्तुओं में परिणाम होता रहता 
है; इसलिये संसार का मूल कोई ऐसा द्रव्य होना चाहिए, जिसमें 
प्रति क्षण परिणाम हो। हेरेकलीटस को ऐसा प्रति क्षण परिणामी 
पदाथ अग्नि विदित हुआ । इससे उसने अग्नि को ही जगत का 
मूल आधार माना । यही अग्नि जीवों में आण रुप है। देववशात्‌ 
परस्पर विरुद्ध वस्तुएँ संसार में उत्पन्न होती रहती हैं । हेरेह्लीटस 
का कथन है कि प्रति दिन नया सू्ये निकलता है; क्योंकि सूय की 
नौका में जो अग्नि है, वह संध्या को समुद्र की अग्नि में बुझ 
जाती है । फिर रात की जल के वाष्पों से निकलकर प्रातःकाल 
उदय होती है $॥ 

ऐसे ही संसार भी अप्रि से निकलता है ओर करपान्त 
जलकर अ्पि में प्रवेश करेगा । मनुष्यों को जगत में बहुत सी 
वस्तुएँ स्थिर विदित होती हैं | पर यह इंद्रिय-जन्य ज्ञान अ्रमपूरा 
है। पार्मेनिडीक्ष के अनुयायियों के मत से परिवर्तन या गति 
भ्रममूलक थी; पर हेरेह्ीटसू के मत से स्थिरता अममूलक है। 

ज़िस प्रकार प्रवाह में एक स्थान के जल कण बदलते रहते 


& मैन लोग भी दो सय्य मानते हैं । 
३ 
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हैं, उसी प्रकार संसतार-प्रवाह प्रति क्षण बदलता रहता है। इसकी 
एक कहावत है--एक ही पानी में हम दो थार पेर नहीं रख 
सकते । संसार का मूत्र शान्ति में नहीं वरन्‌ संधर्ंण में है। 
विकार, गति और क्रिया का पहली घार इसी ने प्रतिपादन 
किया था। आजकल के फरांसीसी दाशनिक बर्गंघन्‌ ( 80725077 ) 
ते यह मत बहुत ही उत्तम रीति से प्रतिपादित किया है | भारत- 
यष में वौद्ध धर्मवालों ने ज्षणिक वाद माना है। बुद्ध मद्गाराज 
ने इस प्रवाह का नाश करने की आजा दी है; और इसमें प्रवाद्द 
के साथ चलने की आज्ञा है | इसके मत से निवोण घुराई सममी 
जायगी। जब सभी चीज़ें चल रही हैं,तव अचल क्या है? इसके उत्तर 
में वे कहते हैं कि इेशवर के नियमों में चलरणा आवश्यक हैं; किन्तु 
चलने का प्रकार मात्र स्थिर है। चलने की निश्चयता ही श्रचत् हैं। 

मनुष्य को संतोपपू्क प्रकृति के अनिवाय प्रवाह के साथ 
चलना उचित है; क्योंकि छटपटाने से कुछ फत्त नहीं होता। हेरे- 
हीटस को घमम आदि के विषय में जनता का मत बहुत ही ना- 
पसन्द था। थह मूति-पूजा और हसापूर्ण यज्ञ की बड़ी निन्‍दा 
किया करता था। पर्मनिढोज़ ने एकता और स्थिरता के आधार 
पर अपना दाशनिक भवन बनाया था; और हेरेह्रोट्स ने अस्थिरता 
तथा अनेकता का पत्त लिया था। दाशेनिक विचार इस अत्यिर 
अवष्था में नहीं रह सकता था। एस्पेडोड्लीज ने बीच का मार्ग 
ढूँढ़ा । निए परिवर्तन असस्भव है; क्योंकि निरे परिवर्तन में भाव 
का अभाव हो जायगा और अभाव का भाव हो जायगा | सापेत्त 
परिवततन होता है। मूल पदाथे हमेशा रहते हैं; नघटते हैं न बढते हैं; 
किन्तु एक दूसरे के सम्बन्ध परिवर्तित होते रहते हैं। परमाणुवादियों 
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ने एस्पेडोड्डीज़ के साथ सहमतता रबी; किन्तु भेद इतना था कि 
एम्पंडोड्ीज़ ने चार तत्व माने; परमाणुवादियों ने असंख्य 
परमाणु माने | 


एम्पेडोडीज़ सुबक्ता और कारय-शक्तिशालों पुरुष था । 
यह वैद्य, भविष्यवादी, धर्मोपदेशक आदि के अनेक काये 
करता था । इसके मत से संसार का आदि ओर अन्त नहीं। सब 
जगत चार ततों से उत्तन्न है। पृथ्वी,जल, तेज ओर वायु ये तत्व 
गुणों से मिन्न हैं; और प्रत्येक के विभाग हो सकते हैं | ये तत्व 
परस्पर ऐसे विभक्त हैं. कि एक से दूसरा कभी जुदा नहीं हो सकता 
ओर न इनका नाशहो सकता दू। केवल अनेक तत्वों के सूक्ष्म अंश 
मिल जाने से एक विलक्षण द्रव्य हो गया, ऐसा जान पड़ता है । 
वर्तुतः सब तल्ों के अंश पथक्‌ ही रहते हैं । तत्वों के संयोग 
ओर वियोग के लिये संसार में दो शक्तियाँ हैं। एक का नाम 
प्रेम और दूसरी का द्रोह है । पहली शक्ति से तत्वों मे 
आकपेण होता है और दूसरी से तत्व एक दूसरे से हटते 
हैं। प्रेम के द्वारा तत्वों के धीरे धीरे एकत्र होने से नए 
नए रुप घने हैं। प्रृथ्वी पर पहले बढ़े बढ़े कुरूप जन्तु थे । 
क्रम से उनके अच्छे से अच्छे रूप उत्पन्न हुए। इसी का नाम 
विकास वाद ( 2707 8०७ 7४९०: ) है; और डारविन ने इसी 
बाद को वेज्ञानिक नियमों के अनुसार शासत्र का रूप दिया है । 


समान से समान का ग्रहण होता है, यह एम्पेडोहीज़ का मत 
था। इसी लिये जिस इन्द्रिय में जिस तत्व का अंश अधिक है, वह 
उसी तत्व को प्रहण करती है । जैसे आँख में आग्नेय तत्व अधिक 
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है; इससे आँख के द्वारा प्रभा का गहण होता हे हे । कल्ों भोर 
इन्द्रियों के विषय में एम्पेडोक्लीज़ की बातें प्रायः वेशेषिक सून पार 
कंणाद से मिलती हैं; इसतिये इसे लोग पश्चिम का कणाद कहते 
हैं। पीथागोरंस की तरह यह भो जीव थी अनेक अनन्‍्तुओं में 
गति मानता था । 

परमाणु बाद-आयः एम्पडोडीज़ के साथ दी साथ 
ल्युकिपस्‌ त्ञाम का पक दाशनिक हुआ था। सका मत 
इसके शिष्य डोमोक्रीट्स्‌ के लेखों से विद्वित द्वोता है। ये दोनों शुरू 
ओर शिष्य परमाणुवादी थे। इनके मत से भाव पर भाव 
दो पदार्थ है। भाव वह है, जिससे शून्य भरा हुआ है; और श्रभाव 
वह है जो शून्य रूप है। भाव अनेक परमाणुश्रों से बना है । सप 
वस्तुओं का विभाग करते करते भ्रन्त में हम जोंग परमा णु तक 
पहुँचते है; परन्तु परमाणु का विभाग नहीं हो सकता | गुण 
और गुरुत् में सब परमाणु एक ही प्रकार के हैं। फेघल 
आकार में एक परमाणु दूसरे परमाणु से भिन्न होता है। पर- 
साणुओं में परस्पर आकर्षण होने से संसार हतपक् होता है। दर 
के विभाग से वस्तुओं का नाश होता है। परमाणुओं में गुरुल 
होनेके कारण अनादि काल से वे आकाश में नीचे गिरते जाते ह। 
जो हलके है, वे धीरे धीरे गिरतेहैं; भौर जो भारी हैं, वे शीघ्र गिरते 
है। अग्नि के चिकने और गोल परमाणुओं से मनुष्य की झात्मा 


# हिन्दू शार््रं सें भी इन्द्रियों का तत्वों से सम्प 
से भ्रोद्‌ का, तेज से भेत्र का, वायु से सर्श का, 


का भौर एच्दी से प्राण ( नासिक ) का सम्बन्ध 


नव माना है। भाकाद 
जल पे रसना (जिद्वा) 
फह्ा गया है । 
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यनी हुई है । झात्मा के ये परमाणु शरीर भर में ब्याप्त है। साँस 
बाहर निकलने से आत्मा के 'अंश बाहर निकल जाते हैं। पर इस 
प्रकार जो कमी होती है, उसकी पूर्ति साँस भीतर लेने से, जिसमें 
वायु मण्वल के आग्नेय परमाणु अंदर पहुँचते हैं, हो जाती हे । 
इन्द्रियों भर पस्तुओं से छुछ परमाणु निकलकर घीच रास्ते 
में मिलते हैं; इसी पे जन्तुओं को वस्तु का ज्ञान होता है । जिस 
आकार के परमाणु जिस इन्द्रिय में हैं, उस इन्द्रिय से उसी आकार 
के परमाणुओं से धनी हुई वस्तुओं का प्रहण होता है। 'आनन्द 
से रहना मनुष्य के लिये परम सुख है भोर चिन्ता दुःख का मूल 
है। इस का क्या फारण है कि मनुष्य का सुख घाहरी विभव में 
नहीं, किन्तु वित्त की शान्ति और उस के संतोष में है, यह डीमो- 
क्रीटस ने नहीं दिखाया है। इस दाशनिक के सत से घायु मण्डल 
में भत्यन्त प्रवल बढ़े बढ़े अदृश्य भूत हैं, जो कमी कभी सन्त 
शाद़ि में मनुष्यों को देख पड़ते हैं 8 । 

चित्‌ शक्ति ((०४४)--ऊपर चार वेक्ञानिकों फे नाम आए 
हैं। उनमें से तीन का मत दिखलाया जा घुका है। चौथा एनेक्सा- 
गोरस्‌ था, जिसने अपता घन आदि गँयाकर विज्ञान में अपने को 
लगाया और गणित शास्त्र में बड़ी प्रसिद्धि प्राप्त की | ! इस पैज्ञा- 
निक ने एम्पेहोप्ठीज और ल्यूकिपस्‌ का यह मत खीकार किया 
है कि संसार का सर्वथा भ्रारम्भ या अन्त अधिन्तनीय है; और 





# हिन्दू दर्शनों में स्याय भौर वैशेषिक परमाणुवादी हैं । न्याय शैल 
अं परमाणु की इस प्रकार से परिभाषा दी टै--परं था छुटेः । भरथीत्‌ जो 
ऊुटि से परे हो । 
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यद्यपि संसार की उत्तत्ति था उसके भन्त के लिये फिसी शो र॒ 
व्यक्ति की अपेत्ता नहीं है, तथापि इस संसार फी जो अपूत 
गति और ऐसी सुन्दर रचना (00889) है; उसके लिये किसी 
सबज्ञ और सर्व शक्तिमती सत्‌ वस्तु की प्रवश्य अपेया है। इस 
प्रकार जैसे भारत में ब्राप्-सत्रकार ने ( रचनानुपपते अना- 
नुमतम्‌ इत्यादि शास्रा्थ से ) सांज्य मठ का खण्डन कर ईश्वर 
का स्थापन किया, वेसे दी एनेस्सागोरस ने पहल पहल युरोप में 
इश्वर का स्थापन किया । इसके पहले प्रायः किसी को इश्वर की 
जावश्यकदा ही नहीं जान पड़ती थी। एनेक्सागोरस ही के मत 
से संसार की रचना चित्‌ शक्ति (१९०७8 ) $ से ह६।* यह 
परमात्मा शुद्ध और सबब शक्तिमान्‌ है। सब बस्तुरँ पहले संगीर्स 
थीं। आत्मा ने अपनी विषेक शक्ति से उन बल्तुशों फो अपने अपने 
स्थान में लगाकर इस संसार की रचना की है। एम्पेडोह्लीया 
का चतुभूतवाद और व्युकिपस का परमाणुवाद दोनों ही एंमैक्सा- 
गोस्स क्रे मत से श्रशुद्ध हैं। बत्तुतः संसार में सोना, चाँदी, 
हड्टी, मिट्टी आदि अनेक तत्व हैं । उन्हीं के छोटे से होट धीजों 
( 9007704 ) से संसार वना हुआ है। ये बीज बहुत छोटे 
हैं; परन्तु परमाणुओं के सहश अविभाज्य नहीं हैं; और प्रत्येक 
द्रव्य के बीज अपने ही विशेष गुरों से युक्त हैं। एनैक्सागोरस 
का सृष्टिक्रम प्रायः ऋगेद के नारदीय सुक्त में और महुर्गृति 
बम जड लम्बी ल न अमन ली विन मि कि म मिल ओ 
क इसके बारे से लोगों को सन्देहद है कि यह नौस ()२०॥४) प्रकृति पे 
हर कक पदार्थ है अथवा प्रकृति का ही कोई विकार है। यहुमद 
पनेक्सागोरस ने इसको प्रद्नत्ति से सवतंध्न माना है। 


ह। 
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के आरम्भ में दिए हुए सृष्टि-क्रम से मिलता जुलता है ! इसे 
मत से सृष्टि के आरम्भ में सव बख्ुएँ मित्री हुई थीं; काई 
विशेष नहीं विदित दो सकता था। चित्‌ शक्ति ( ]९०४४ ) ने 
दिसी एक ढेन्द्र में चक्राकार गाति उत्पन्न की । उसी आवत में 
आस पास के सब द्रव्य आने लगे। घन द्रव्य नीचे जमने लगे 
और हलके द्रव्य ऊपर आ गए । इसी घन द्रष्य से धथ्वी हुई है। 
इसी प्रकार सष्टि-क्म चला। एक बार गति उत्पन्न करके फिर ईश्वर 
संसार में हाथ डालता है या नहीं, इस विषय में एनेक्सागोस्स ने 
कुछ नहीं कहा है । 

इन्द्रियज ज्ञान विरुद्ध वस्तु का होता है; अथोत्‌ जिस इन्द्रिय में 
प्रभा का अंश अधिक है, उससे अन्धकार प्रधान पदाथ का ग्रहण 
होगा। इसी लिये दृष्टि सास्वर दृष्टि के पार हो जाती है ओर मन्‍्दु 
प्रभाववाले द्रव्य को देखती है | ऐसा ही ओर इन्द्रियों के विषय 
में भी सममना चाहिए | 

विवए्डाचादी--जिस शतक में पूर्वोक्त चारो दाशनिक हुए, 
उस शतक में प्रायः दाशनिकों में इन्द्रियज ज्ञान को प्रमांण न 
मानने की प्रवृत्ति रही; और संसार की सृष्टि आदि के विषय में 
कई प्रकार की कर्पनाएँ चतमान थीं। जब एक विषय में बहुत 
से मत खड़े हो जायें, तब उनकी सत्यता में लोगों को स्वाभाविक 
रीति से सन्देह द्ोने लगता है। इसके साथ ही यह भी सन्देह 
होने लगता है कि जिस बुद्धि द्वारा इन सब म्॒तों का प्रादुभोव 
हुआ है, उस बुद्धि की सत्‌ ज्ञान ्राप्त करने में कहाँ तक सामथ्य 
है। इसी के साथ यूनान देश की ऐसी' राजनीतिक अवस्था हो 
रही थी कि उसमें विचार की खतंत्रता बढ़ना स्वाभाविक था। 
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अजासत्व प्रधान (06000:४//0) संस्थाएँ बढ़ गई थीं। उसी के 
साथ व्यक्तिवाद की मात्रा बढती जाती थी। सभी अपने को 
परित मानने लगे थे। दूसरों के मत का विरोध भोर अपने मत 
की पुष्टि ही शिक्षकों और विद्यार्थियों का काम होता जाता था । 
ख्याति और राजनीतिक प्रभाव के लिये प्रत्येक महत्वाकांची पुरुष 
फोम देकर वकक्‍तृत्व कल्षा में प्रदीणता प्राप्त करने का प्रयत्न करता 
था। ऐसी अवस्था में तक से सब मतों की परीक्षा करनेवाले 
सत्र साधारण को वक्‍तृता आदि से शिक्षा ऐनेवाले विशणडावादी 
(800॥90) हुए $॥ इस सम्प्रदाय के लोगों में मुख्य प्रोटेगोरस 
नाम का दाशनिक था । यह डीमोक्रीट्सू का मित्र था। हेरेक्कोट्स 
ने दिखलाया था कि फोई वस्तु, जिसको हम इन्द्रियों से देख सकते 

! स्थिर नहीं है; इसलिये इन्द्रियन सत्य शुद्ध परमार्थ को 
नहीं बता सकता। परमार्थ जानने के लिये विवेक की शरण 
लेती चाहिए | 


$ 
जनक बहू+॥+५० ५ «मी, 





५.५0... [++++-+- 

& सोफिस्ट ( 900॥5६ ) का वास्व्िक अर्थ विद्वान्‌ था पंढित 
है। आर में इनका रहेश्ये अच्छा था; किलु जवये छोग भपने पाण्हित्य 
का हुर्प्रयोग करने लगे, तव से इस शब्द का बुरा क्र्य हो गया । 


दसरा अध्याय 


सुकरात की शिष्य-परम्परा 


सुकरात, प्लेटो ओर अरस्तू ( 80026४, ?]80 #पवें. 
2.088006 )--सुकरात उन दाशेनिकों में से प्रथम है, जिन्हाँने 
पृर्वोक्त ताकिकों के कुतक्ों का खए्डन कर पुनः दर्शन शास्त्र थी 
नीव डाली । सुकरात खय॑ं बड़ा तार्किक था। इसका पिता पत्थर 
काटनेवाला था और माता दाई का काम करती थी । इसके 
पिता का नाम सोफ्रोनिरस और माता का नाम फैसारेटी था। 
'किसी किसी ने लिखा है कि यह एनेक्सागोरस का शिष्य था; पर 
इस वात का पक्ष| प्रमाण नहीं है । यह सोफिस्ट लोगों से प्राय: मिल्रा 
करता था और उनके व्याख्यान सुना करता था। पर इसको 
दाशनिक विज्ञान किसी गुरु से नहीं मिला; वह इसी के गम्भीर 
विचारों से आविभूति हुआ । इसने अपने पिता का छाय सीखा 
था। पर विज्ञान में लखने के कारण इसकी जीविका श्रच्छी 
उरह नहीं चल सकती थी। बड़ी दरिद्रता कौ अवस्था में 
, भी अपने उदार विचारों को इसने नहीं छोझ । इसका जीवन 
बहुत ही साधारण था। न्याय, दया, भक्ति आदि गुणों फे कारण 
: शृह प्रलुष्यों के लिये आदृश रूप समस्त जाता है। इसका मुख्य 
काय बाजार वरगेरह में जाकर अच्छे लड़कों के सामने घमम आदि 


[ ४२ | 

पर व्याख्यान देना और उनको अच्छे मार्ग पर ले चलना था ६ 
अन्त में इसके मूखे शब्ुओं ने इस पर नास्तिकता आदि का 
अपवाद लगाया ओर वहाँ के नगर-शासकों ने विष द्वारा इस 
के वध की आज्ञा दी। इसके मित्रों ने इसके कारगार से भाग 
निकलने का प्रबन्ध किया । पर इसने इस छल को खीकार नहीं 


किया। शासकों की आज्ञा से समय पर इसे विष दिया गया 
और इसने शान्ति के साथ विष खाकर यह संसार छोड़ दिया । 





& सुकरात के विषय में यह कद्दा जाता है कि जिस प्रकार उसकी 
मांता बच्चे जनाने का काम करती थी, उसी प्रझार वह मजुप्यों में विचार 
उत्पन्न करता था। उसकी पद्धति भी ऐसी थी कि वह स्वयं बहुत करू 
बात कहता था; किस्तु प्रश्नों के द्वारा भौर छोगों के मु इसे यथार्थ सिद्धान्त 
निकलवा छेत था। उसमें यह वद़ी वात थी कि वह लोगों के भज्ञान' 
को तुरन्त प्रकट कर देता था। जिन बातों को छोग निश्चित समझते थे, 
उनको वह अपने तकपुण प्रश्नों द्वारा शीघ्र ही भनिश्रिति पिद् कर देश 
था। इसी कारण बहुतसे छोगों ने उसे सोफिस्टों अथवा कुताकिफों की श्रेणी! 
में रक्‍खा है। कुताकिकों में उसे शामिऊ करना ठीक नहीं जचता; क्मोंकि 
कुताकिकों की भव्पज्ञता उसने खूब दिखाई थी। फिर चह भपने श्रोताओं 
से कोई फीस भी नहीं छेता था। कुताकिकों का सप्मिप्राय केवल फण्ठनः 
करवा रहता था; पर वह तो खण्डन के द्वार लोगों की भव्पज्षता 
प्रंकद करके उन्हें सुविचार की भोर छुड़ाने का यतल करता था। घह 
साधारण जीवन से उदाहरण लेकर उनके आधार पर प्रश्न करता; कौर 
साधारण विचारों की सीमा स्थिर करके उनकी परिभाषा निदिचित करदे 


मे छोगों की सहायता करता था। यही उसमें भौर कुताडिकों 
में भेद था । 





[ ४३ | 


इसके दो प्रिय शिष्य थे.। एक ऐटो और दूसरा जेनोफन $॥" 
सकरात का कोई अपना लेख न होने के कारण इन्हीं दोनों के 
लेखों से इसके दशन का पता लगता है। सुकरात का यह मठ: 
था कि भनुष्य को प्रकृति-विज्ञान से उतना लाभ नहीं है, जितना" 
आचार-विज्ञान से है। इसलिये आचार तत्वों का अन्वेषएः 
ही दाशनिकों का मुख्य कतव्य है। सुकरात समभता था कि ज्ञाद: 
और धम अभिन्न हैं। अज्ञानी धर्म नहीं कर सकता ओर ज्ञानी 
अधम नहीं कर सकता | अधम वही मलुष्य करता है, जो भ्रपमे- 
ही से अपने वांस्तविक लाभ की आशा रखता हो । जिसको यह 
पका ज्ञान है कि धर्म से पार्माथिक लाभ है। वह पुरुष 
कभी अधर्मी नहीं हो सकता । मनुष्य की आत्म-ज्ञान 
/ पर, अथात अपनी बुद्धि ओर शक्ति पर, विचार करना चाहिए। 
प्रायः जिस बात को मनुष्य कुछ नहीं जानते, उसको भी वे समभते 
हैं कि वे अच्छी तरह जानते हैं | इसलिये मनुष्य को सदा अपने 
ज्ञान की 'परीकज्षा करते रहना चाहिए। जिसमें उचित प्रकार से 
लाभ हो, वही कार्य मनुष्य को करते रहना चाहिए । अपनी 





& इन दोनों शिर्प्यों ने सुकरात का वृत्तान्त लिखा है। इस पर भी 
छोगों में मत-मेद है कि दोनों में किसका लिखा हुआ दृत्ञान्‍्त अधिक 
माननीय है । जेनोफन ने ऐतिदासिक दृष्टि ले ढिख्ा है भौर प्छेटों ने 
दार्शनिक दृष्टि से । प्छेटो के वर्णन में यह जानना कठिन है कि कितना 
स्वयं प्लेटो का लिखा हुआ है भौर कितना सुकरात का । प्हेटो दाशनिक 
था और वष्टी अपने गुरुवर का यथार्थ अभिप्राय समझ सकता था ॥ 
उसके वर्णन में यद्थपि बहुत सी बातें स्वयं उसी की हों, किन्तु उनके द्वारा 
हम सुकंरात के यथार्थ भाव समझ सकते हैं । 
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आवश्यकताओं को कम कर देने से ओर सहनशीजञता आदि 
गुणों को बढ़ाने से मनुष्य का जीवन सुख से बीत सकता है । 

सुकरात के करेष्य संबंधी विचारों की उसके शिष्यों द्वारा दो 
परुपर प्रतिकूल शाखाएँ हो गई थीं। एरिस्टिपत (8:88979) 
ने सिरेधिक सम्प्रदाय स्थापित किया और एन्दटिस्थेनीज ने 
“सिनिक सम्ादाय की सींव झाली। सिरेन्िक लोग सुखवादी 
थे। उन लोगों के मत से सुख् से अन्त होनेवाले काये ही कर्तव्य 
थे। एपिक्यूरियन लोगों ने इस मत को बहुत विल्लार दिया 
का। सिनिक लोगों ने कतव्य कर्मों को धर्म समझकर करना 
सिखाया। फततव्य करे करना चाहिए; क्योंकि वह कर्तव्य है, नक्ि 
'इसलिये कि उसका फल्न छु होगा। प्रधात्‌ वे कम ही अच्छे हैं 
ओर उनका करना ही धर्म है; इसलिये फ्त की कुछ परवा म 
' करके धमं पर दृह रहना चाहिए । 

प्लेटो या अफल्लातून--मुकरात का मुख्य शिष्य प्लेये था । 
इसका पिता एरिस्टी और माता पेरिक्रियनी दोनों ही बढ़े - 
प्रतिष्ठित और धत्ती बंश के थे; इससे प्लेटो को अच्छी शिक्षा 
का सुभीता मिज्ञा। प्लेटो का पहला नाप एरिस्टोह्रीज थो।. 
इसको केटिलस और सुकरात से दर्शन का अभ्यास हुआ था । ., 
“सुकरात की मृत्यु के समय यह बाहर था; और एसका वृरान्त 
सुन धदास होकर प्रिस्न आदि देशों में पूमता हुआ एथेन्स में ह 
आया । कहाँ छुछ वर रहने के बाद यह फिर देशाट्न को गया।' 
अनेक क्लेश सहने के वाद लौटकर एथ्ेन्स की व्यायाम भूमि 
में, और हुद्ध दिन अपने उ्यान में, इसमे पाठशाला खोलकर 
“वहाँ पदाना और व्याख्यान दैना शुरू किया | यह बढ़ा गपचितक्ल 
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भी था। इन पाठशालाओं में गणित और दरशन की शिक्षा होती थी !: 
सच्नरित्रता, विद्या और शान्ति के कारण सब लोगों में माव पाकर 
और बहुत से दशन ग्रंथ लिखकर अन्त तक पूर्ण शारीरिक और 
मानसिक शक्ति रखता हुआ यह अस्सी बरस का होकर मरा । इसके* 
प्रंथ प्रायः संवाद के हूप में लिखे गए हैं। इनमें दो या अधिक 
पुरुष दृशन, नीति आदि विषयों में परस्पर शंका समाधान करते- 
हैँ। गू ढ़ विषयों में मनुष्य के विचार की भो यही खाभाविक 
पद्धति होती है। सव पत्तों का विचार करने में एक प्रकार का 
संवाद हो ही जाता है। परेटो के ऐसे पंतीस संवाद और तेरह पत्र 
ज्ञात हैं | इन अंथों में सुकरात मुख्य वक्ता बताया गया है और 
उस समय के और लोग शंका आदि करनेवाले है । 

युरोप के प्राचीन दशनों के इतिहास में सुकरात, प्लेटो और 
अरत्तू ये तीम व्यक्ति केन्द्र रूप हैं; और इन तीनों में भी 
प्लेटो मुख्य है । प्लेटो के पृष की फिलासोफी उसके विचारों की 
भूमिका थी और उसके पीछे की फिलासोफ़ी उसके विचारों का 
उपसंहार है । प्लेटो में एक प्रकार से उसके पृवंगामी दाशनिकों 
के मत का समाहार हो गया है । एकानेक अथच परिवतेन ओर 
स्थिरता ये दोनों समत्याएँ दाशनिक इतिहास के. प्रारंभ से 
चली आई हैं। प्रोटेगोर्स के सत की भाँति प्लेटो भी इन्द्रिय 
जन्य ज्ञान को विश्वसनीय नहीं समझता | किन्तु वह वहीं नहीं 
रह जाता, बरव्‌ सुकरात के मत की भाँति निश्चित ज्ञान के 
प्रत्ययों को भी सानता है। उसके अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञान 
झौर लोकमत केवल मठ (09909) की संज्ञा में आता है; 
ज्ञान की कोटि में नहीं पहुँचता। दाशेनिकों के निश्चित प्रत्यय 
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'((009९९॥(3) शी हैं। सुकरात के मतसे यह सामान्य या प्रत्यव 
'कैवल ज्ञान है। प्लेटो के मत से यह पामेनेडीजु को संत्ता की 
ति अचल है और पीथागोरस की संख्याओं को तरह यह 
शृश्य पदार्थो' का सारभूत है। मनुष्य चाहे रहे, चाह जाय, 
ःझनुष्यत्त सदा रहेगा; और मलुष्यत्व के द्वारा ही महुष्य सदा 
-अलुष्य होता है । 
हेरेकाइटस का परिवर्तन और डेमोक्राइटस की 'अनेकता 
का भी प्लेटो ने तिरस्कार नहीं किया | अनेकता तो संविचा 
ही आ गई; किन्तु यह अनेकता सम्वन्ध-रहित अनेकता नहीं है । 
-थे अनेक सामान्य एक सामान्य अथोत्‌ श्रेय (09000) फे अन्तगेत 
और अधीन है । ये परिवर्तेनशील सांसारिक दृश्य पदाथ 
“भ्रत्ययों की प्रतिलिपि (0७७।६५) हैं; ओर इनकी सत्ता कुछ सत्‌ 
ओऔर असत्‌ के वीच की सत्ता है। प्रधान सत्ता सामान्यों की है 
ओर गोण सत्ता दृश्य पदार्थो' की | सामान्यों की प्रधान सत्ता 
आनकर प्लेटो ने एनेक्सेगोरस का मत पुष्ठ किया । सुकरात ने 
इन सामान्यों को विशेषों के अनुगत किया था; और प्लेटो पे. 
विशेषों को सामान्यों से निकाला | शाकर वेटान्त की भाँति प्लेटों 
दृश्य पदार्थों, की गोण सत्ता सानता है; पर उसमें और वेदान्त 
में इतना भेद है कि आचाये शंकर का सत्‌ पदार्थ निविशेष ओर 
-मेदशून्य एक पदाथ है; और प्लेटो के सत्‌ पदार्थ अनेक तथा सविशेष 
हैं। किन्तु इसके साथ ही इतना अवश्य है कि इन संवितों( 
की अनेकता एक के अधीन है। ऐटो को बहुत से लोगों ने प्त्यय- 
वादी ( 805: ) कहा है; किन्तु वास्तव में वह प्रत्यय-वाद्ात्मक 
बस्तुवादी था; अथोत्‌ साम्मान्य प्रत्यय ही इसकी बस्तु है। प्लेट 


के प्रत्ययों का सिद्धान्त बहुत ही कठिन है। संक्तेप में वह सिद्धान्त 
कस प्रकार है। हे 
प्रकृति का सिद्धान्त--ऐटो एक प्रकार से द्वेतवादी था। 
ऊपर कहा गया है कि प्लेटो दृश्य पदार्थों को सत्‌ सामान्यों की 
प्रतिलिपि मानता था । अब यह प्रश्न होता है कि यह प्रतिलिपि 
फिस पर उठाई जाती है ? इस चित्र के लिये कोई भीत या 
कागज है या नहीं ? इसके लिये प्लेटो ने प्रकृति रूप, निगुण, 
आकार-रहित एक अदृश्य पदाथ माना है, जिस पर इश्वर या 
विश्वात्मा अपने मन के प्रत्ययों ओर आकारों का ठप्पा लगा 
देती है । ये मोलिक आकार ( 09278] 607775 ) विश्वात्मा 
में रहते हैं। छुछ लोगों ने इस अहृरय पदाथे को शून्य तथा 
कुछ ने दिशा (5920९) कहा &ै। इस प्रकार ऐटो में काट. 
के सिद्धान्तों के बीज बतमान थे। सांख्यवालों के प्रधान से 
अफलातूनी ग्रक्मति भिन्न है। सांख्यवालों के प्रधान में गुण ओर 
क्रिया है, किन्तु इसमें नहीं है। ऐटो के मदसे संसार में जो बुराई 
है, वह इसी प्रकृति के द्वारा आती है। इस विपय में प्लेटो का 
सांख्य तथा वेदान्तवालों से साहश्य है । 
ज्ान-मीमांसा ओर मनोविशञान (8ै99800700४2ए 27 
?:ए०४०९९)-अपर बतलाया गया है कि इन्द्रियजन्य ज्ञान और 
लोकमत का तिरस्कार करके बुद्धि-जन्य ज्ञान था सिद्धान्त को 
यथार्थ ज्ञान माना है। प्लैटो ने मत (09700) ओर सिद्धान्त 
ज्ञान ((7०फ़ञ०१४९) इन दोनों विभागों में से प्रत्येक के दो दो 
विभाग किए हैं-एक नीची भेणी तथा दूसरी उच्च श्रेणी | नीची 
णो का मत नितान्त अन्ध विश्वास है, जिसके अलुसार कपूर 
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और कपास, वस्तु और छाया में ढुद भेद नहीं है। उच्च श्रेणी 
के मत को प्लेटो ने विश्वास कद्दा है। इसमें सत्‌ शोर असत्‌ का 
थोढ़ा वहुत विवेक रहबा है। नीची कोटि के ज्ञान में गणित 
संबंधी ज्ञान खखा है; क्योंकि उसमें फरपता का बहुत अंश रहता 
है । उच्च कोटि का ज्ञान श्रेय (6000) का ज्ञान है। इसी 
ज्ञान के विचार से आत्मा परम पद को प्राप्त होती है। यह ज्ञान 
संस्कार रूप से आत्मा में वर्तमान रहता है। सौन्दर्य के मन 
से उलन्न हुए प्रेम द्वारा भात्मा में इस ज्ञान का पूर्ण उदय होता 
है। आत्मा.का शुद्ध स्वरूप श्रेय का ज्ञान है; किन्तु प्रकृति के 
योग से आत्मा में नीच कोटि के दो और तत्व आ जाते हैं। 
सतमें से पहले के अन्तर्गत क्रोधादि मतोविकार हैं; और दूसरे में 
क्षुधा, एष्णा आदि शारीरिक आवश्यकताएँ हैं । इनमें बुद्धि” 
जन्य ज्ञान ही प्रधान है और वह इन दोनों तत्वों को नियमित 
करता रहता है। 
प्लेटो ने बुद्धि की तुलना सारथी से की है। हमारे यहाँ उप- 
निषदों में कहा है--“बुद्धितु सारथि विद्विक)। क्रोधादि विकार 
हमारी उश्ति के मारे में बाधा डालते हैं; किन्तु चुद्धि को चाहिए कि 
उत पर जय भ्राप्त करे। पदों ने आत्मा को अमर माना है; और 
इस के साथ ही साथ उसने आत्मा का पूर्व जन्म और पुमेजन्म 
भी माना है। आत्मा के अमरत्व के विषय में परंटो मे अपने 
फीडो ( 7॥0९(० ) मामक पंथ में चार युक्तियाँ दी हैं । पहल्नी 
. क#पाकााकाह.» 77 
भाष्मानं (३ रथिन विद्धि शरीर (९ रपमेवतु । 
चुद्धिन्त॒सारभि विद्धि मनः प्रग्रह भेवच ॥ 
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युक्ति इस आधार पर है कि संसार में सभी पदार्थों' के इन्द्न हैं | 
घटने के साथ बढ़ना और उन्नति के साथ हास लगा है। भलाई 
-: के साथ बुराई और बुराई के साथ भलाई है। जागने के साथ निद्रा 
ओर निद्रा के साथ जागना है। इसी प्रकार जीवन के साथ मरण 
ओर मरण के साथ जीवन होना चाहिए । दूसरी युक्ति इस श्राधार 
पर है किशरीर भौतिक, मिश्रित तथा दृश्य है; और आत्मा--क्षान 
की साँति--अभौतिक, अमिश्रित एवं अदृश्य है। अतः शरीर का 
दी विच्छेद ओर मरण होता है, आत्मा का नहीं। ठतीय युक्ति 
हम में पूथोजित ज्ञान के उदय होने के आधार पर है। इससे पू्व- 
जन्म सिद्ध होता है | चौथी युक्ति इस आधार पर है कि मृत्यु का 
विचार आत्मा के विचार के विरुद्ध है। आत्मा सब पदाथों का 
जीवनदाता है; अतः वह स्वयं अमर है । 
प्लेटो के कर्चव्य-तथा राजनीति सम्बन्धी विचार--प्लेटो के 
कर्तव्य सम्बन्धी विचार उसके अन्य विचारों के फल्न हैं । सुकरात 
दी भाँति प्लेट ने भी ज्ञानको ही मुख्य कतव्य माना है । इसी लिये 
प्लेटो के समाज में दाशनिक ही आदश पुरुष है । प्लेटो ने आत्मा 
के तत्वों का जो पि्लेपण किया है, उससे चार मुख्य धम निकलते 
हैं। आत्मा की तीन प्रकार की प्रकृति है। एक उच्चतम जो कि. 
झात्मा की स्वाभाविक है। 'अन्य दो प्रकृतियाँ खय्य भ्रक्नति के 
सम्बन्ध से प्राप्त होती हैं, जिनमें से एक ऊँची तथा दूसरी नीची है ) 
आत्मा-- 
(१) बौद्ध प्रकृति तत्ससवन्धी इन्द्िय तत्सखन्धी धरम 
((२४(॥०४४) मस्तिष्क चाहुय (950077), 
78/776) 
४ 
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(२) श्रयौद्ध प्रकृति उच्च भाग-हृदय शौय (0०४१४९९) 
([:780॥8] मध्य भाग-प्रकृति ' संयम(]'९४0६79॥0९) 
78676) & 
इन तीनों धर्मों के साम्य का नाम न्याय (75706) रक्‍खा 
है। सुव्यवस्थित समाज में ही मनुप्य इस न्याय का भआदशे 
चरिताथ कर सकता हे। आदश सनुष्य के लिये आदश 
समाज चाहिए। समाज मनुष्य अथवा व्यक्ति का विशद्‌ रूप 
है (806९ (8 [7एत॥ प्र [87९6) | मनुष्य की आत्मा 
में तीनतल हैं। उन्हीं के अनुकूल समाज में भी तीन विभाग हैं । 
राजा लोग ( जिन्हें दाशनिक होना चाहिए ) समाज के मस्तिष्क 
हूं। उनमें बुद्धि ओर चातुय की प्रधानता होनी चाहिए। जिस 
प्रकार बुद्धि मनुष्य की चीची प्रकृतियों पर शासन करती है, उसी 
श्रकार राजा लोग समाज की अन्य जातियों पर शाउन करते हैं । 
दूसरे तत्व के अनुकूल समाज में लड़नेवाले सिपाद्दी योद्धा लोग 
हैं। तीसरेतल के अनुरूप समाज में कारीगर और पेरीवर लोगरहं । 
इनका मुख्य घमं संयम है।। अच्छे समाज में इन तीनों धर्मों का 





# यह विवरण हमारे यहाँ के सद! 'रज” और 'तम' गुणों से किसी 
अंश में मिलता है। सत्‌ का बुद्धि से सम्बन्ध है; सत्‌ की चातुय्य से 
समावता है। रज का क्रिया से सम्बन्ध है; इसलिये इस विभाग में 
शौस्‍्य का स्थान रण को मिलता है। तम का सख्वन्ध काम, क्रोधादि 
मनोविक्वारं से है; भोर प्हेटे के विभाग में 'संयम' इन मनोविकारों को 
नियमित रखने से सम्बद्ध होने के कारण 'तम्' से सम्बन्ध रखता है । 


| यह विभाग हमर यहाँ के द्ण-विसाग सथदा वर्णन्यदस्था से कुछ 
कुछ पिलता जुछता है । 
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न्याय द्वारा पालन होना आवश्यक है । समाज को अच्छा घनाने 
के लिये कई बातें आवश्यक हैं। सब से पहले समाज के शासकों की 
शिक्षा न्यायातुकूल होनी चाहिए। ये शासक लोग अपने 
आता पिता से पथक्‌ रखे जायें। स्री पुरुषों के अनुचित संभोग 
को रोककर समाज के लिये सुसंतान उत्पन्न करनी चाहिए। 
एक प्रकार से प्लेटो के समय में प्रजलनन शासत्र ( []26705 ) 
के सिद्धान्त बीज रूप से वतमान थे | उसने अपने “रिपब्तिक' 
(२९७४७॥९) नामक अंथ में राज्य-शासकों की शिक्षा के संबंध में 
उम्मिलित सम्पत्तिवाद ( 00ग्राधरप्रधधाणाएहणा ) के सिद्धान्तों 
का प्रतिपादन किया है | प्लेटो के मत से शासक जाति में कोई 
व्यक्तिगत संपत्ति नहीं होनो चाहिए | यहाँ तक कि बच्चे और 
स्लियाँ भी सम्मिलित संपत्ति समझी जायें! बच्चे अगर अपने 
फो माता पिता की संतान सममेंगे, तो राज्य की यथोचित 
सेवा न कर सकेंगे। स्त्रियों और पुरुषों की एक सी शिक्षा 
और एक से अधिकार होने चाहिएँ। प्लेटो ने स्लियों को भी 
शारीरिक व्यायाम की शिक्षा देने का विधान किया है | 

शिक्षा फे सम्बन्ध में प्लेटो का यह विचार था कि समाज 
के भावी शासकों में स्वाभाविक शील और शोये होना चाहिए | 
शिक्षा का उद्देश्य यह होना चाहिए कि ये गुण उचित मात्रा में 
बढ़ाए जाये । उस समय के लोगों का विचार था कि शरीर के 
, लिये व्यायाम और मन के लिये काव्य-कला आवश्यक है। प्लेटो 
ने इस शिक्षा-प्रणाली का इस प्रकार संशोधन. करना चाहा कि 
व्यायाम भी मानसिक उन्नति का साधन समझा जाय। काठय- 
कला की शिक्षा का भी उसने बहुत सुधार किया था । 
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प्लेदे देवताओं के सम्बन्ध में अश्लील वातों के लिखेया 
गाए जाने का पत्रपाती न था। नाटकादि कल्ाओं को भी वह 
बहुत अच्छा न समता था। उसके मत से शासक वर को पहले 
ज्ञान, गणित और ज्योतिष की शिक्षा देती चाहिए। इसके पश्चात्‌ 
उन्हें और बातों की शित्ता मिलनी चाहिए; ओर अन्त में उन्हें 
श्रय पर सवन्‌ करने के लिये तैयार होना चाहिए। जिसने श्रेय 
के सम्बन्ध में मनन किया हो, वही शासक हो सकता है। प्लेटो का 
श्रादश समाज कभी वास्तविकता के निकट नहीं पहुँचा। 
सिराक्यूज ( 97770॥58 ) में दाशनिक राजा बनाने का ये 
किया गया था; किन्तु उसका शासन सफल नहीं हुआ । उस 
परीक्षा की विफतताओं से प्लेटो हताश नहीं हुआ। वात्तव 
में यह बात ठीक है कि राजा को विचारशील होना चाहिए; 
किन्तु इतना भी. विचारशील न हो कि उसमें दीघ-सूत्रता का 
दोष आ| जाय । सम्मिलित सम्पत्ति शास्त भी कठिनाइयों से भरा 
हुआ है। इसके विरुद्ध सब से बढ़ी बात यह है कि यह सिद्धान्त 
कहीं और कभी क्षय हुए में परिणत नहीं हो सकता। चाहे 
कोई क्रिया काय में परिणत न हो सके, तो भी उसके द्वारा 
विचार में परिवततन अवश्य होता है । प्लेटो का मूल्य इसके 
आदश से तिधोरित करना चाहिए, नकि उसकी विफतताओं से । 
अरस्तू--पआचीन थूनाव में यह कहावत थी कि प्रत्येक 
विचारशील पुरुष या ते प्छेटो का अनुयायी . होगा या अगस्त 
के। अस्त के महत्व का अलुमान इसी से हो सकता है। अरस्तू 
भोर प्लेटो के मत में किनकिन बातों का भेद है, यह आगे चलकर 
शत होजायगा । प्लेट और घरततू के मत-सेद का एक विनेदपूर् 
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चित्र भी वतमान है। उस चित्र में प्लेटे आकाश की और देख रहा 
डे भोर अरस्तू जमीन की ओर । किन्तु वास्तव में यह बात ठीक॑ 
नहीं है। नप्ठुटो जमीन की ओर देखने में संकोच करता था 
ओर न अरस्तू ही आकाश की ओर देखने से किसी प्रकार 
घवराता था। 

अरस्तू स्टेजिरा नगर के वेध निकोमेकस्‌ कला पुत्र था। 
इसने बहुत काल तक प्लेटो के स्कूल में शिक्षा पाई थी । पीछे से 
इसने अपना ख्तंत्र स्कूल खापित कर लिया था । इसने कुछ वर्ष 
तक मेसिडल के राजा प्रसिद्ध सिकन्दूर के अध्यापक का कार्य 
पकेया था। सिकन्दर अपनी विजयंन्यात्रा में इसको भारत 
आदि देशों से अनेक जीव-जन्तु भेजा करता था, जिनसे इसको 
विज्ञान के अन्वेषणों में बड़ी सहायता मिलती थी। एथेंस 
नगर के लीकियम के बागों में यह श्रध्यापत किया करता था । 
सिकन्दर के मरने पर एथेंस में लोगों ने राज-विपरुव की अवस्था 
में अरस्तू पर नेतिक अभियोग लगाए। इस कारण वहाँ से 
दुटकर यह कार्टिकस नगर में गया और कुछ दिनों बाद वहीं मर 
गया। प्राचीन समय का ऐसा कोई दशन या विज्ञान का विषय 
नहीं था, जिस -पर अरस्तू ने कुछ न लिखा हो । थुरोप में न्याय 
शात्र का उपक्रम इसी ने किया। इसने आचार, वीति, 
शारोरिक, जन्तुं विद्या आदि अनेक शास्त्र प्रकाशित किए । 

तक शाख्र-- यद्यपि तक की नीव सुंकरात के समय में पढ़ 
गई थी, तथापि अरस्तू को ही तक शास्र के आदि कत्तो होने का 
और प्राप्त है। इसने अपने तक शाख्ष को एनेग्रेटिक्स (8॥&- 
8005 ) ताम दिया है। तक शाल्ष का मुख्य रदृदेश्य शञान- 
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प्राहि की पढ़ति वतत्ञाना है। यह यथार्थ विचार का शात्र है । 
दिचार ठ द्वारा होता है। दक ह्वाए सामान्य ( ऐं ककया 
से विशेष ( ?2घम८एॉश ) की प्राप्ति होती है। अलुमान निधो- 
रणों द्वारा होता है । निधोए्ण प्रत्ययों से प्राप्त होता है। हमारे 
ज्ञान का प्रास्मम प्रत्यक्ष में होता है; और प्रत्यक्ष से सामान्य की 
प्राप्ति होती है; इसलिये निगमरनात्मक अनुमान के लिये आगम- 
नात्मक अलुभाव दी आवश्यकता होती है। विशेष की श्राप 
निगम्रवात्मक ( 080707०० ) द्वारा होदी है; और सामान्य की 
प्राप्ति आगसत ( [7070709 ) से होती है। 

शरत्तू ने दस पदाथ (00४०7) माने हैं। ये पदार्थ 
निधारण था निणव के विधेय ( ?00905 ) के साधारण 
आकार हैं। थे विधेय की संज्ञाएँ हैं। ये पद्ाथ इस प्रकार हैं-- 
द्रव्य, गुण, परिमाण, सम्दन्ध, देश, काल, खिंति, अवद्धा, 
क्रिया और भोग । 

जितनी प्राकृतिक या ऋत्निम वस्तुएँ हैं, उन सभी के निर्माण के 
लिये चार कारणों की अपेक्षा होती है-समवाधिकारण, असस- 
वायिकारण, निमित्त कारण ओर लक्ष्य ( 0(०६:४), [07797, 
धरीलिश्ा: ये गगशे ९४४६६५ )। जैसे घड़ा बनाने में मिट्टी 
संसदाधि कारण या उपादान कारण है, जिसको लिए हुए घड़े का 
निर्माण होता है। उस घड़े का कोई विशेष रूप है, जिसझे सहश . 
आकार कुम्हार के मद में सी था। उसी आकार पर घड़ा वा है। 
कुहार के मन में घड़े का जो यह आकार था, वह असमवा्िः 
र्त हुआ। झुम्हार की शक्ति, दृश्ड, चाक्ष आदि निमित्त 
कारण है। इसी प्रकार पाती भरता, या जो घड़े का प्रयोजन हो, 
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लक्ष्य कारण है। इन चारो कारणो में से भी श्समवायि; 
लक्ष्य या उदय और निमित्त ये तीनों दी एक तत्व में पाए जाते 
हैं। जैसे मनुष्य की उत्पत्ति में तीन कारण मनुष्य के आकार 
खरूप हैं, केवल समवायि कारश मिन्न है; अथोत्‌ पिता माता में 
मनुप्य का जो आकार है, वह पुत्र का असमवायि कारण है। 
वही आकार अपनी शक्ति से अपने सदृश दूसरा आकार उत्पन्न 
करता है; इसलिये वही निमित्त कारण हुआ । बेसा आकार हो, 
यही माता पिता का प्रयोजन है; इसलिये आकार ही उद्देश्य हुआ। 
केवल जिन वस्तुओं से शरीर बना है, उनका समवायि कारण एथक्‌ 
रहा | इसलिये मुख्य दो ही कारण हैं--आकार और द्रव्य । 
इन्हीं दोनों वस्तुओं से सब कुछ बना है। इनमें भी आकार 
प्रधान है। द्रव्य केवल सहकारी है। द्रव्य वस्तु का अपूर रुप है। 
आकार पर पहुँचने के लिये द्रव्य की प्रवृत्ति होती रहती है। 
आकार वस्तु की पूर्ण सम्भावना है। जैसे जैसे वे सम्भावनाएँ 
वास्तविकता में परिणत होती जाती हैं, वैसे वैसे वस्तु अपने पूरा 
खरूप था लक्ष्य को प्राप्त होती जाती है। आकार ही वस्तु में 
गति का कारण है । 
अपूरण द्रव्य का अपने पूर्ण आकार में परिणाम होता है। 
इसलिये अरस्तू के दशन में द्रव्य, परिणाम ओर आकार ये तीच 
विषय सर्वत्र मिलते हैं । अरस्तू के मत से सब छुछ द्रव्य और 
आकार से मिलकर वना है। भदुष्य का शरीर द्व्य है और 
आत्मा आकार है। द्रव्य से उसका सम्बन्ध नहीं है । शेर सब 
जगत्‌ का निमित्त और लक्ष्य है।, ईश्वर ने संसार में पहले गति 
उत्पश् की । वस्तुओं में जो गति है, उसके सम्बन्ध में एक के 
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पहुंले दूसरा, उसके पहले तीघरा, ऐसे ही फीरण-परूपरा पाई 
जाती है। यदि कहीं ऐसी वस्तु इस परम्परा में न मानी जाय 
जो खय॑ खिर और अचल होकर भी ओरों में गति उत्पन्न करती 
है, वो अनवस्था दोष आता है। इसलिये ईश्वर वह पदार्थ माना 
गया है जो खयं कूटरथ और अचल है, पर सभ वस्तुओं में गति 
उठल्न करता है। प्रेम-पात्र की भाँति इघ्र अ्रवलित संचालक 
( 0॥70ए86 770787 ) है। सांख्यवालों का भी यही कहना 
है कि पुरुष में क्रिया नहीं है। प्रकृति पुरुष को उपस्थिति में 
नदी की भाँति मृत्य करती रहती है। इसलिये संसार में प्रेम दी 
समत्त क्रियाओं का कारण है। सब का आदश खहूप महाशक्ति- 
शाली ईश्वर है। इधर अशरीर है; इसलिये पेदना, क्षुधा, एण्णा, 
इच्छा आदि इधर में नहीं हैं। इश्वर शुद्ध ज्ञान सरुप है। ज्ञान ही 
इधर की किया है। देवर सत्‌ रुप से संसार में कारणात्मा है; 
ओर फिर संसार से बाहर भी है; क्योंकि उसी के खरूप की प्राप्त 
करने के लिये सारे संसार की प्रवृत्ति है। ईधर को सभी वच्तुओं 
का खाभाविक नित्य ज्ञान है। आत्म-मनन के अतिरिक्त देश्वर 
रा ओर कोई कार्य नहीं है। यदि कोई काय्ये माना जायगा, तो 
इख्वर से भिन्न उसका लक्ष्य या उद्देश्य भी माना जाया।। इससे 
इधर में परिम्तितता दोष भा जायगा । इस अंश में अर का 
इयर जैनों के ईश्वर से भिल्षता है | 
द्वितोय दशेन अथवा विश्ञाव--संसार गतिमय है। विज्ञान 
का मुख्य उद्दशय गति के तत्वों का अन्वेपण है | गति ही परिवर्तन 
शोर विकार का कारण है । गति के चार मुख्य भेद हैं। द्य के 
सस्वन्ध में उपत्ति, नाश अथवां अभ्नाव, गुण के सम्बन्ध हें परि- 
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चतन, परिमाण के सम्बन्ध में अधिकता और न्यूनता तथा वास्तव 
गति है। स्थान-परिवतन वास्तव गति का मुख्य रूप है |इस गति 
में वृत्ताकार गति पूर्ण है। रेखाकार गति अपूरण है । ग्रहों की गति 
वृत्ताकार है । 

देश और काल दोनों गति के नियामक हैं। परिछ्षिण और परि* 
च्छेदक की सीमा को देश कहते हैं । वस्तुतः देश कोई शून्य या 
द्रव्यान्तर नहीं है | द्रव्यों के अंदर या वाहर कहीं शुन्य नहीं है । 
एक द्रव्य के हटने से उसके स्थान में दूसरा द्रव्य आ जाता 
है। वास्तव में देश परिदिन्न है; क्योंकि जिसका भाकार नहीं, वह 
केवल सम्भाग्य है, वास्तव नहीं । इसलिये वास्तव देश अथात्‌. 
सत्र जगत गोलाकार है। काल केवल परिवतन की संख्या 
यतलाता है और सम्भाव्य है; इसलिये उसका अन्त नहीं है ।' 
जैसे शिल्प कला आदि में उद्दद्य-साधन के लिये यत्न है, वेसे ही 
प्रकृति के भो काय उद्देश्यपूवक होते हैं। प्राकृतिक बरतुओं में 
उत्तरोत्तर एक उन्नति-क्रम है । निर्जीवों से उत्तम जीध हैं। जीवों 
में भी वृत्त आदिमें केवल रस-प्रहय और उत्पादन की शक्ति है । 
ये पशु-पक्ती आदि के उपयोग के उद्देश्य से बने हैं। पशु-पत्ती 
आदि प्राणियों में रस-प्रहण ओर उत्पादन शक्ति के अतिरिक्त 
संवेदन शक्ति भी है, जिससे उनको सुख, दुःखादि का अनुभव 
डोता है। | 

मनोविशान--पथ्वी' पर महुष्य से उत्तम सृष्टि ओर कोई 
नहीं है। इसमें वनस्पतियों की अहण और वृद्धि शक्ति तथा पशु- 
'पत्तियों की इन्द्रिय-ज्ञान शक्ति है। आत्मा की वास्तविक शक्ति 
ज्ञान ही है । मनुष्य में जो विवेक शक्ति है, उसके कारण वह 
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सर्वोत्तम है। विज्ञान आत्मा का रूप है। आत्मा कोई प्रथक 
द्रव्य नहीं है। शरीर की शक्ति या आकार अथवा झआत्मा का 
बन्ध और मोक्ष सानना भ्रम है। पर इस बात का ध्यान रखना 
चाहिए कि आत्मा में दो अंश हैं। एक श्रनुभवाधीन स्ान 
(7०४४ ?०/॥९]८०७) और दूसरा शुद्ध, जो अनुभव-निरपेक्त 
स्वयं ज्ञान स्वरूप है। इनमें जो अनुभवाधीन पराधीन अंश है, बह 
नश्वर है| पर शुद्ध निरपेत्त अंश (7१४७ 7०750) अमर 
है। यह शुद्ध विवेक शक्ति प्रकृति का अंश नहीं है, और न यह 
शरोराधीन है | यह शुद्ध आत्मा एक है या अनेक, यह साज्ञात्‌ 
इश्वर है या और कोई पदार्थ है, यह अरतस्तू के व्याज्याताओं को 
निश्चय नहीं हुआ है । 

आचार-मनुष्य में अनुभव और धिवेक दोनों ही होने के 
कारण आचार का मनुष्य से विशेष सम्बन्ध है। इश्वर शुद्ध विवेक 
स्वरूप है; इसलिये उसके यहाँ अनौचित्य की सम्भावना ही नहीं 
है । छोटे जन्तुओं में विवेक नहीं है; इसलिये उन्हें डचितानुचित 
का भेद ज्ञात ही नहीं हो सकता । केवल मनुष्य ही को अनुभव 
के द्वारा विषयों के महण की सामथ्ये है; और विवेक के द्वारा कौर 
विषय ग्राह्न है ओर कौन अप्राह्म है, इसके विचार की सामथ्ये 
भी है । इसलिये आचार का ध्यान सनुप्य ही को है। आचार 
धम है,और अधम दुराचार है। जिस से कोई वस्तु अपनी पूर्णता! 
को पहुँचे, वही धम है; और जिससे अपूर्णता हो, वही अधम है। 
किसी सलुष्य का यदि अनुभवांश या विवेकांश नष्ट हो या हुबंल 
हो, तो यह अपूणाता है; अतः अनुभव के मूल शरीर की रक्षर 
करते हुए विवेक के द्वारा निश्चिन्द और सुखी रहना ही धरम है) 
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शरीर को नष्ट करके शैश्वरमय होने की इच्छा या विवेक कौ: 
नष्ट करके संसार ही में पचने की इच्छा, दोनों ही मूखता है ।' 
घम व्यसत का अत्यन्त विरोधी है, ऐसा नहीं समझना चाहिए । 
प्रायः दो अन्तों के मध्य में ही धर्म की स्थिति रहती है। “अति 
सर्वत्र वरजयेतः ही धर्म का तल है। कातरता और निरथेक- 
साहस, दोनों ही पाप हैं। उत्साह दोनों के घीच में है; इसलिये 
उसी को धरम समझना चाहिए। 

अरस्तू ने धर्म या सदाचार दो प्रकार के माने हैं। एक 
कर्म-सम्बन्धी और दूसरे क्षान-सम्बन्धी । पिछले प्रकार के. 
सदाचार में मनन और ज्ञानोपाजन आदि घम्म आते है। 

राजनीति--अरस्तू ने भी राष्ट्र को व्यक्ति के पूर्ण विकास 
के लिये आवश्यक माना है। उसने राष्ट्र के किसी विशेष आकार 
पर ज़ोर नहीं दिया । उसके मत से सभी प्रकार के राष्ट्र अच्छे 
हैं, यदि उनका शासन अच्छा हो । व्यक्ति के हित को राज्य के 
हित की अपेक्षा नीचे रखा है; किन्तु राज्य के हित में उसका 
लय नहीं हो जाता । अरस्तू विवाह ओर परिवार का पक्षपाती 
था | इस बात में प्लेटो से उसका मत-मेद्‌ था। 

सुकरात, प्लेटो और अरस्तू--ये तीनों यूनान के सब से बढ़े 
दार्शनिक ये ४॥ इस तीनों के मतों को आधुनिक दशन और 








& संसार के इतिहास में ऐसे थोड़े ही उदाहरण मिलेंगे, जिनमें 
एक गुरु के शिष्य और प्रशिष्य बराबर गुरु के समान, वरन्‌ किसी अद्षा 
में गुरु से भी अधिक स्याति प्राप्त करते गए हों। प्रायः संसार में ऐसा देखा 
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"विज्ञान का मूत्र समकना चाहिए। भाषार शात् (8॥॥75 ) 
का उपक्रम सुकगत भर उसके अनुयायियों ने झिया। सत्ता शास् 
,( 0/00०६% ) का उपक्रम प्लेटो भर उसके अनुवायियों से सम- 
मना चाहिए। विद्वान ( 008) श०5०ए॥७ ) ही प्रायः 
-सभी शाखाओ्रों की उत्पत्ति श्र और उसके श्रनुगामियों से है। 
सुकंरात के अनुयावियों में से भरल , एटिल्येनीत झादि 
कितनों में श्रचार ही फो मुख्य सममा; प्रौर दूसरे युट्टिीज 
आदि ने व्यावहारिक विपयों पर उतना ध्यान ने देकर शान है 
- विपयों पर ही अधिक ध्यान दिया। साइरीन के धरिस्टिपस के मत 
से मनुष्य को वास्तव सत्ता का क्षान नहीं हो सफता। ताफिफों का 
अनुसरण फरके इसने माना है कि प्रत्यक मनुष्य का छान भिन्न 
है। दुव्येसनों से वचकर विचारपूवं्ष सु सेवन झरना ऐी 
मनुष्य के जीवन का रद्ेश्य है। मेत्री आदि मानतिक सुख याध् 
सुर्तों से उत्तम हैं; इसलिये इन मुझ्ों पर अधिक श्रद्धा रखनी 
'चाहिए। धाह्म सु्खों के पीछे घहुत नहीं पढ़ना चाहिए। 
साइरीन के दाशनिकों ने सुख को 'मन्तिम ररेंश्य मानकर पझन्त 
में कुछ विलक्षण ही निश्चय किया | इनमें हेजीसियत नाम का 
एक दाशेनिक हुआ, जिसने यह दिखलाया फि यदि मनुष्य का 
उदेश्यसुख है ओर अनुभव से सुख की अपेक्षा कहीं अधिक दुःख 
इस संसार में देख पड़ता है, तो इस टुःखमय जीवन को छोड़ने में 
ही सुख है; इसलिये सव फो आत्मयात करना ही उचित है। पर 
ऐसे मृत्यु-सुखवादी अपने मत फा प्रचार न कर सके; और फिर 
. जाता है कि एक बढ़े दाशनिक के पदचाद्‌ दूसर बह दार्णनिकन का 
आविभोव होने में बहुत कालान्तर हो जाता है । 
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एपीक्यूरस ने सांसारिक सुखवाद बड़ी तत्परता से चलाया, जैसा 
कि आगे लचकर दिखलाया जायगा $॥| 

ऐंटिस्थेनीज़ सुकरात का दूसरा अनुयायी था। इसके मत 
से धम ही मनुष्य का उद्देश्य है; ध्म-विरुद्ध सुख निरथक है। 
धर्तोचरण का और कोई वाह्म उद्देश्य नहीं है । कत्तेत्य बुद्धि से 
ही धर्म करना चाहिए । इस मत के अनुयायी डायोजेनीजु आदि 
भी सभ्यता, शील आदि को छोड़कर पशुओं के सहश जीवन 
विताने लगे; पर जीनो नामक दाशनिक ने पुनः इसका संस्कार 
किया; और इस मत का पूर्ण अ्रतिपादन किया, जैसा कि 
भागे बतलाया जायगा । 

सुकरात का तीसरा अनुयायी थुझ्छिडीज: बड़ा विचारशील' 
दाशनिक था । इसने कह्दा कि पार्मेनिडीज़ की सत्ता और सुकरात' 
का निश्रेयस्‌ दोनों एक हैं। इसमे अतिरिक्त इस दाशंतरिक के 
विषय में कुछ भी विदित नहीं हे । प्लेटो को इस के मत से बड़ी 
सहायता - मिली, ऐसा बोध होता है । 

प्लेटो के अनुयायी स्युसिपस आदि हुए; पर प्रेंटों के मत 
का पुनः प्रचार चिरकाल के बाद ग्ोटिवस आदि ने किया, जैसा कि 
इस भाग के अन्त में बतलाया जायगा। अरत्तु के प्रेसिस वेकनलः 
तक सहख्नों अनुयायी हुए, जिनका वर्णन यथास्थान होगा । - 





& थोद धर्म में भी दुःख-रूपी वाह का अन्त करना श्रेय साना' 
है। किन्तु चर्दों भामहस्या को साधन नहीं माना है; बल्कि ज्ञान फे 
वासना का क्षय करने को मुस्य साधन माना है। 


तीसरा अध्याय 
“लुक 
यूनावी-रूमी दशन 


ये पिछले तीन सो बरस, जिनका इतिहास श्रभी समाप्त 
हुआ है, यूनाव के ददय ओर वृद्धि के दिन थे। अरत्तू में 
यूनानी विचार उच्चतम श्रेणी तक पहुँच चुका था; और उसके 
'शिष्य सिकन्द्र शाह के काल में यूनात देश अपनी राजनीतिक 
सन्नति की चरम सीमा को पहुँच चुका था । इसके पश्चात्‌ प्राय: 
'दो सो वर्षों तक लड़ाई झाड़े का समय रहा; और फिर 
अवनति का क्रम आरस्म हो गया । यूनान पर रोम का राज- 
नीतिक सत्व हो गया; किन्तु इस के साथ ही रोम पर यूनान की 
सभ्यता ने अपना सिक्का जम्रा लिया । रोम में यूनानी साहित्य, 
'दशन तथा कल्ा-कोशल का आदर होने लगा। यह थूनानी-रुूमी 
'काल प्रायः आठ सो वर्ष रहा। इसमें विचार की गति मध्यम 
'रही । इसी प्रकार इस के बाद के माध्यमिक काल में, जो प्राय: 
एक सहस वर रहा, युरोपीय विचार ने बहुत कम उन्नति की । 
'इंस यूनानी-रूमी काल में पहले दो सौ वर्षों तक आचार 
क्‍ सम्बन्धी विचारों ने अपना प्रभाव डालना आरम्भ किया । 
'उजें काल तक आचार सम्बन्धी और धघम्मम सम्बन्धी दोनों 
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“पार साथसाथ चलते रहे; और उसके पश्चात्‌ धामिक विचारों 
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की प्रधानता हो गईं । इस काल में भिन्न भिन्न जातियों के 
'सम्मेलन से साम्राज्य के बढ़ने के कारण युरोपीय विचार क्रियात्मक 
हो गए । लोग इस बात पर कम ध्यान देते थे कि इस संसार 
'का मूल तत्व क्या है; वरन्‌ मनुष्य के जीवन का क्या लक्ष्य है, 
'वह किस प्रकार सुखी हो सकता है, उसका दूसरे मनुष्यों के प्रति 
ध्या कर्तेव्य है, आदि प्रश्व उन के विचार के विषय बन गए 
थे। आचार सम्बन्धी विचारों में कुछ अविश्वास की बातों भी 
वतमान थी। ज्ञान की उपयोगिता और सम्मान पर अविश्वास 
ही एक प्रकार से आचार सम्बन्धी विचारों के उदय का 
छारण था | धामिक काल में प्रतिक्रिया के नियम से अविश्वास 
दे स्थान में विश्वास आ गया । आचार सस्वन्धी विचारों में 

क और ऐपीक्यरियन लोगों के विचार प्रधान थे । स्टोइकों 
मे जीनो प्रमुख था । इसकी फिलासोफी का वर्णन यहाँ 
किया जाता है । 

ज़ीनो (स्टोइक)--जीनों का जन्म सीप्रस टापू में हुआ था । 
इसने एथेन्स नगर में अपने दृशंन का प्रचार किया | इसका 
आचार श्लाघनीय था। इसने अन्त में इच्छापूवंक आत्मघात 
किया । इसके छ्िटोंथीज़, पर्सियस आदि अनेक अनुगामी थे। 
ज्ीनो और उसके अनुयायियों के मत से प्लेटो का सामान्य 
प्रत्यय ([66७) कोई प्रथक्‌ वस्तु नहीं है। प्रत्यक्ष दी समस्त ज्ञान का 
भूल है | संसार के अनुभव के पहले आत्मा को ज्ञान नहीं था। 
जैसे मोम पर मोहर की जाय, बसे ही शात्मा पर वस्तुओं से 
असर पड़ता है। इसी से हम लोगों को वाह्य वस्तुओं का ज्ञान 
होता है । जीनो इस बात में लोक ([,०९४६) तथा" अन्य अनुभव- 
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वादियों का माग-द्शंक था। जब वस्तु का ठोक झसर पड़ता है, तभी 
यथाथ ज्ञान होता है। जब स्पष्ट असर नहीं पड़ता, तब भ्रम और 
सन्देह होता है। वरतु एक है। वही कभी बाह्य संसार श्रोर 
कभी अन्तःकरण के रूप में देख पड़ती है। आत्मा प्रथक पदाय 
नहीं है । एक ही वस्तु की स्थितिशशक्ति को शरोर और कार्य- 
शक्ति को आत्मा कहते है। जेसे मनुष्य आदि के शरीर में स्थिति- 
शक्ति और काय-शक्ति दोनों ही हैं, पैसे ही सम्पूर्ण संसार में भी 
है। संसार एक बड़ा जीव है, जिसका शरीर यह सब प्रथ्वी 
आदि है और भात्मा इधर है। समस्त जगत में शान, 
प्राण, बुद्धि, कृति, तियम्म आदि कार्य ईश्वर के रुप हैं। 
देरेडििटस के सहृश जीनो के अनुयायी भी अग्नि को झुरुय तत्व 
मानते हैं । ह ' 

प्राण अग्तिमय है; और युग के अन्त में सम्पूर्ण संसार जल 
जाता है; और पुत्र: आविर्भूत होता है। जैसा कि ऊपर कह आए 

/ खेर इस जगत की सर्व-व्यापिदी शक्ति है। उसका ज्ञान 

अनन्त है । संसार में जो दोप देख पढ़ते हैं, उन से भी अन्त में 
लाभ ही है। जैसे परस्पर विरुद्ध खरों के मेल से अच्छी संगीत- 
ध्वन्ति निकलती है, वैसे ही सांसारिक दोष गुण आदि सब को मित्र 
कर उत्तम काय होता है | 

जीनो के अजुयायियों के मत से अमृत कोई वास्तविक पदार्म 
नहीं हे; इसलिये आत्मा को ये लोग उष्ण श्वास रूप मानते हू | 
इधर एक बढ़ा समुद्र सा है, जिसका एक बिन्दु रूप यह जीवात्म 
हैं। संसार जब प्रलयाप्रि से नष्ट हो जायगा, तब जीवात ईश्वर में 
मिल जायगी। परईश्वर और आत्मा आदि की करपनाओं से क्या 
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प्रयोजन है। इसका कोई स्पष्टौकरण नहीं है। जौीनो के 
अलुयायियों के अनुसार आचार भुख्य है। निष्कारण धर्म 
करना ही भनुष्य के जीवन का उद्देश्य है।. इसी से हम 
लोगों की भलाई है। केवल बाह्य आचरण पमम नहीं है। 
जब ऐसा अ्रभ्यास हो जाय कि धर्म स्वभावतः हुआ परे 
अधम को ओर प्रवृत्ति ही न हो, तव भनुष्य को वस्तुतः धार्मिक 
सममना चाहिए #॥। विचार, न्याय, संयम, उत्साह आदि सब 
विशेष धर्मों का मूल एक है । इसलिये जो एक धर्म का आश्रय 
करेगा, उस्ते झौर धर्म भी खय॑सुलभ होंगे। धार्मिक मनुष्य प्रकृति, 
मवितव्यता श्रथवा ईश्वरीय न्याय सब्र को एक समककर, 
संसार में इश्वर के विचार से,जो हो रहा है; उसी को भला 
सममता हुआ, निश्चिन्त, शान्त, सुखो और खतंत्र रहते है । 
इस प्रकार स्टोइक लोगों ने मनुष्य की खर्तत्रता नहीं मानी है । वे 
प्रकृति को मतुष्य और संसार दोनों की ही ज्ञान-शक्ति मानते हैं । 
प्रकृति के अनुकूल चलमे का यही अथ है कि मनुष्य अपनी और 
संसार की बुद्धि के अनुकूल चले। साधारण लोग अपनी रुचि और 
प्रवृत्तियों के अनुकूल चलते हैं और ज्ञानी लोग बुद्धि के अनुकूल । 
ः जीने के अनुयायी (जिन को लोग स्टोइक भी कहते हैं) बहुत 


जााांआरााआ्भाअी आाआ+क 





& घ्वसुख निरमिदापः चिद्यते छोकहेतोः 
प्रतिदिनमथवा ते दृत्तिरेवं विधेव ॥ है 
फाकदास | , 
अयात तू, भपने सुख की अभिदाणा छोद़कर दूसरों के हेतु रहता 
है, भ्रथवा त्तेरा स्वभाव ही ऐसा दे ! | 
५ 
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से हुए और उसके मत का सत्र बढ़ा आदर हुआ | रोम में भी 
सिसिरो, सेनेका आदि इस के उत्तम अनुगामी हुए | रोम का 
धार्मिक सन्नाद्‌ सांस आरीलियस्‌ भी इसी का अनुयायी था। 

जीनो के साथ ही साथ एपीक्यूरस नामक सुखवादी दाशेनिक 
का मत सी खूब चला । इसके भी अनुगामी यूनान और रोम दोनों 
दी प्रदेशों में हुए। जूलियस सीजर आदि रोम के बढ़े लोग 
एपीक्यूरस के दी मतानुयायी थे | 

एपीक्यूरस (सुखवाद)--जिस व जीनो का जन्म हुआ, उसी 
व गागेंटीज़ नगर में एपीक्यूरस का जन्म हुआं। अपने घर 
एबं देश में देवताओं पर विश्वास आदि अनेक प्रकार की विज्ञान- 
विरुद्ध करपनाओं को देखकर और उन विश्वासों रा अनेक कर्म 
बन्धनों में पढ़े हुए मनुष्यों में अशान्ति ओर 'असन्तोष पाकर 
इस दाशनिक ने डीमोक्रीटस के मत का श्रवलम्बन किया | शान्त, 
सन्तुष्ट ओर सुखमय जीवन बितावा ही इसके आचार शात्र का 
उद्देश्य है। इसके मत से मूत पदाथे, जैसा कि आत्मवादियों ने 
कहा है कि असत्‌ है, वेसा नहीं. । 

नित्य परमाणुओं से बना हुआ मू्त संसार ही सत्‌ है | 
मूते पदार्थो' के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। ये मृत पदार्थ 
परमाणुओं से बने हैं। परमाणुओं में खाभाविक गति है । 
डीम्रोक्नीटस ने परमाणुओं में केवल अधोगति मानी है; पर 
एपीक्यूरस के मत से यह गति कभी कभी अकस्मात्‌ टेह़ी और 
गोलाकार हो जाती है। इसलिये सब वत्तुएँ कारणपूर्वक हट 
होती हैं, ऐसा सत इस दाशेनिक का नहीं है। कितनी पर्तुएँ बिना 
कारण और अकस्मात्‌ भी हो जाती हैं। इसलिये मनुष्य खतंत्र है; 
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धर आकस्मिकता जो चाहे सो कर सकती है। मनुष्य के सब कार्य 
पूरे कर्मों से नियत हैं, ऐसा नहीं समझना चाहिए । 

यह दुःख, सुख आदि परस्पर विरुद्ध पस्तुओं से मिश्रित 
अपूर् संसार कमी पूर्ण सुखमय देवताओं या इश्वर का बनाया हुआ 
नहीं हो सकता; क्‍योंकि पूरों सुखमय व्यक्ति को अपूर्ण वस्तु 
बनाने का क्या प्रयोजन है ! इसलिये एपीक्यूरस देवता या ईश्वर 
आदि अश्रप्राक्ृत कोई वस्तु नहीं मानता । यदि मान भी लें कि 
जगत किसी का वनाया हुआ दै, तो बनाई हुई चीज शाश्वत तोहो 
ही नहीं सकती । वह किसी विशेष समय में बनी होगी और उसके 
बनने से बनानेवाले को सुख था असुख हुआ होगा । यदि सुख हुआ, 
तो सृष्टि के पहले स्रष्टा को सुख न था। यदि अरप घुख था, तो वह 
सदा सुखमय और पूर्ण नहीं हुआ । भर यदि सृष्टि से उसे असुख 
हुआ, तो भी बह सुखमय नहीं है । इसलिये जगत स्वभाव-सिद्ध 
ओर शाश्वत है--किसी का बनाया हुआ नहीं है। इसके अतिरिक्त 
काँटा, कुशा, मरुस्थल, सपे, व्यात्र, वे, ज्याधि, अकाल सृत्यु, 
शोक, टुःख आदि से भरा हुआ यह संसार किसके रहने के लिये. 
बना है ? अग्राकृत धुरुपों को ऐसी वस्तु की आवश्यकता नहीं; 
और प्राकृत पुरुषों में ज्ञानियों को संसार की अपेक्षा नहीं। 

तब यदि केवल मूर्खों के लिये यद्द बना है, तो सूख भी उप- 
दरवकारी क्यों बनाए गए ? और उनके आराम के वास्ते यह संसार 
भी क्यों बनाया गया ? इसलिये अग्राक्ृत वस्तुएँ-देवता आदि-सृष्टि 
$ लिये आवश्यक नहीं हैं। देवता यदि कहीं हों भी,तो निश्चिन्त' 
ओर शान्त अलग पढ़े होंगे। संसार में उनसे कोई लाभ या हानि ' 
नहीं; और उनकी पूजा करने की भी आ्रवश्यकता नहीं । 
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शरौर पर भ्राघातआदि होनेसे आत्मा परमूछो भादि अमाव 
देखा जाता है; इससे आत्मा सूक्ष्म मूत पदाथ है । यदि वह अमूते 
होती, तो मृत शरीर के श्राघात से उसको मो कैसे होती! इस- 
लिये आत्मा भो मूत है। शरीरके साथ ही उसकी उत्पत्ति होती 
है शररउसके साथ ही उसका नाश भी होता है। वच्चे की बुद्धि घोटी 
ओर जवानकी बुद्धि पक्षी होती है। फिर बूढ़े सठिया जाते हैं। इससे 
मीजात पढ़ता है कि शरीर के सदृश आत्मा भी घटने बढनेवाली 
कोई मूत चीज़ है। मरने कै समय श्रात्मा धीरे धीरे निफतकर 
परलोक को भागती हुई नहीं जान पड़ती; किन्तु केवल शरीर की शक्ति 
घटती जाती है। इन बातों से भी अमूते परलोक-गामिनी आत्मा 
सिद्ध नहीं होती । फिर यदि जैसे मनुष्य घर से ससुराल जाय, 
वैसे यदि-आात्मा इस लोक से परलोक जाय, तो मृत्यु से मनुष्य 
दरते क्यों हैं ). इसलिये लोकान्तर-गामिनी आत्मा कोई वस्तु नहीं 
दे $॥ मनुष्य को सरण का भय या खवर्ग की सह्दा करण अथवा - 
नरक का त्रास आदि मानना व्यथ है । 





+ इनका मत चावोक के सत से मिदता है । नीचे के 'होक देखिए- 
भ्र चल्वारि भूतानि भूमियायुनेकानिकाः । । 
चतुभ्य खलु मूतेम्यग्रैतन्यमुपजायतै ॥ 
किप्वादिम्यः समेतेभ्यो दरवेभ्योम्रदशक्तिवद । 
अह स्थूलः कृशोब्स्मीति सामान्याधिकरणतः ॥ 
देह: स्थोल्यादियोगाव् से एव आत्मा न चापरः ॥ 
ना खर्यों न चापवर्गों वा लैदात्मा पारदौकिकः ॥ 
. नेव वर्णाधमादीनाम कियाश्व फरदापिकः 
याउ्जीवेत्सुस जीवेद्ण कृच्ा घृतंपिबेत ॥ 
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मरण का भय तो सबवेधा व्यंथे भौर निमूंत है। यदि भात्मा 
सद्गादियों फे भरतुसार सत्है, तो में मरा ही फहाँ-!फिर भय किस 
बातफा ! और यदि शरीर-नाश के बाद आत्मा है ही नहीं,तो जलने 
का, कीड़ों के काटने का, या नरक आदि का भय किसको होगा ९ 
“लोग सममते हैं कि मरे भी और नभी मरे; इसी लिये मरने पर भी 
उन्‍हें छेशा का भय रहता है। सच पूद्ठो तो मरण से किसी का 
सम्बन्ध ही नहीं है; क्योंकि जब तक कोई जिन्दा है, तथ तक मौत 
'है ही नहीं। और जब मर गया, तब मौत का जिन्दगी से कोई 
वास्‍्ता नहीं। मौत कोई ऐसा जानवर नहीं है जो किसी को जीए 
जिन्दगी आकर धीरे धीरे पकड़कर खा जाय । इसलिये शानवार्‌ 
पुरुष को सृत्यु का भय दूर करके निश्विन्त, शान्त ओर सुखमय जीवन 
विताना चाहिए । धर्म मनुष्य का श्रन्तिम पद्देश्य नहीं है; - सुख 
दी धर्म का भी 5६ श्य है। पर उत्तेनन और उसके बाद थकावट 
से सुख नहीं होता। इसलिये हन्द्रियों को विषयों में अत्यन्त 





मस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागम्न कुता। 

यदि गष्छेपरंलोक देहादेप विनिर्गतः ॥ 

कस्मादयोन्‌ घाउध्याति पन्धुरनेह समाकुछ। 

क्षयात्‌-नित प्रकार महुए भादि से भादकता उत्पन्न होती है, 
इसी प्रकार घारो भूतों से भात्मा उतद्न हो जाती है। देह के ढिये ही 
कहा जाता है कि मोद हूँ, हुबणा हूँ; इसदिये देह ही भात्मा है। स्वर, 
अपवर्ग कुछ नहीं है।न परछोढ़ है। जब तक जीभ, सुख से जीभो.। भस्ती- 
भूत धारीर फा पुनरागमन कहाँ! यदि शरीर को छोड़कर भा! नाती 
है, तो घरवादों के प्रेम से फ़िर छोदती क्यों नहीं ! 
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लगाना उचित नहीं है। शारीरिक सुखों की अपेक्षा मानसिक 
शान्ति अधिक स्पृदणीय है । 
स्टोइक और एपीक्यूरियन दोनों ही व्यक्ति के लिये शान्ति 
चाहते थे | इन दोनों के भेद संक्तेपतः यहाँ लिखे जाते हैं । 
स्टोइ्क एपीक्यूरियन 
(१) विद्ववष्यापी नियम (0« | (१) व्यक्ति प्रधान है। - 
८९१६४] ,89) प्रधान है। 
(२) मनुष्य ज्ञान-प्रधान जीव है। | (२) मनुष्य भाव-प्रधान 
ह ((९९।॥ग६) जीव है । 
(३) ध्यक्तितत भावों और इच्छाों | (३) भाषोंके भादश रुप बनाने से 


का दमन करने से खतन्त्रता|। स्वतन्त्रता प्राप्त होती है । 
प्राप्त होती है। 


(४) ये छोग घागिक थे । (४) यर्याप ये छोग जाति के 
देवताओं की पूजा करते थे, 
तथापि ये धामिक न ये। 

(५) संसार में धर्माघम है । (५) संसार यन्त्रवत्‌ चल रहा है। 

(३) व्यट्टि समष्टि के अधीन है। | (३) समष्टि व्यक्तियों की क्रिया का 
फल है । 


(७) संसार में ज्ञान भोतओत है। . (७) संसार परमाणुओं से बना है। 


पोरो (संशयवाद)--अरस्तू के समय में सिकन्‍्दर का एक 
मित्र पीरो तामकदाशेनिक था। इसने थेलीज से लेकर अस्त तक 
सव दाशनिकोंके मर्तो में परस्पर अत्यन्त विरोध देखकर भर मनुष्य 
की ज्ञान शक्तिका वास्तव सत्ता तक पहुँचना असम्भव सममकर 
श्स मतका प्रचार किया कि किसी बात का निश्चय नहीं करना: 
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संहसा कोई प्रतिज्ञा नहीं करना; और सवबेदा संशय में मग्न रहना। 
येलीज आदि ने प्रमाण के बिना ही ऐसी कल्पना कर ली थी कि 
संसारके मूल कारण का ज्ञान हो सकता है; और यह प्रतिपादित 
किया था कि बिना ता्किकों के पूर्ण विचार किए इन वस्तुओं का 
ज्ञान नहीं हो सकता। इसलिये पीरो की रृष्टि में ये दोनों मत भ्रम- 
भूलक थे। उसका मत था कि विचारशील दाशनिक को पारमाधिक 
सत्ता का ज्ञान हो सकता है या नहीं, इस विषय में संदिग्ध ही 
रहना उचित है। इस संशय वाद का पुनः एनेसिडिसस के समय 
ः में बढ़े आउम्वर के साथ उत्थान हुआ, जेसा छि इसी अध्याय में 
भागे दिखलाया जायगां। संशय वाद उस समय यहाँ तक प्रबल 
हो चला कि एटो के श्रतुयायी ओर उसकी शध्यापन शाला 
, (&०४१०77५) के रक्षक आकीसिलास और कार्नियेडीज़ आदि भी 
संशयवाद का अवल्म्बन करने लगे। आार्की सिलास ने इन्द्रिय-जन्य, 
बुद्धि-जन्य और सामान्य प्रत्यय रूप ज्ञानों को असम्भव ओर 
अ्रममूलक वतलाया; और आईसिलास तथा कार्नियेडीज दोनों 
ही ने स्टोइक दशन का, जो उस समय प्रचलित था, खंडन किया । 
कारनियेडीज़ ने प्रतिपादित किया कि सभी इन्द्रिय-जन्य ज्ञान परर्पर 
विरुद्ध और भ्रामक हैं; इसलिये सत्य को जानने का कोई उपाय 
नहीं । फिर स्टोइक लोग कैसे कह सकते हैं कि क्या आचार है और 
क्या अनाचार है, क्या धम है और क्या अधम है ? किसी वस्तु 
का उपपादन प्रमाण ही से होगा । पर प्रमाण ठीक है था नहीं, 
इसके लिये भी एक प्रमाण चाहिए | इसलिये बड़ी अनवला 
दोगी। किसी बात का भन्तिम प्रमाण देना वर्तुतः सम्भव नहीं; 
इसलिये स्टोइक लोगों का इश्वर भी सिद्ध नहीं हो सकता। 
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एक ही यह आपत्ति है कि यदि यह संसार इश्वर की सृष्टि 
है, वो फिर इसमें इतने दोप भौर उपद्रव भयों हैँ? दूसरी 
धात यह है कि जो ईश्वर सत्सरूप और त्ञानवान्‌ पुरुष है, 
यदि उसे धगुण भोर सशरीर मानें, तो वह इर भनित्य 
हो जाता है। यदि एउप्े निगुण मानें, तो ऐसी वस्तु अभाव 
खरूप ज्ञानादि-हीन हो जाती है। इस प्रकार एफ ओर संशय- 
वाद का प्रचार हो रद्य था और दूछरी ओर संग्रहवादियों ने 
अपने मत का प्रचार करना आरम्भ किया। संप्रहवादियों ने 
संशयवादियों के सूखे कुतकों' से उकताकर यह दिखलाया कि 
भिन्न मिन्न संतों में परस्पर विरोध होने के कारण सभी में विश्वास 
न करना अनुचित है । | 
जो विरुद्ध वा्ते हों, उन्हें छोड़कर और शेष सव मतों को मिला 
कर ठीक अविरुद्ध वातों के संग्रह करने फे एक फाय का मांगे 
निकालकर मनुष्य को अपने आचार-व्यवहार और लोक-परलोक 
झादि को व्यवस्था करनी चाहिए। इधर संशयवादियों के 
कुतकों से लोग उकताए हुए थे; उधर यूनान पर रोम की 
विजय हुई । रोमन लोग काय-शक्तिशाली थे। उनको अज्ञता तथा 
अश्द्धा में पदकर नष्ट होना कभी पसन्द नहीं हो सकता था । 
इसलिये उन लोगों के संघष से संग्रह वाद को बड़ा उत्साह मिला 
ओर भिन्न भिन्न मतानुयायी दाशनिक परस्पर मिलकर मतों की 
संगति दिखाने के लिये प्रस्तुत हुए । 
पीथिसस्‌ , पेनोटियस्‌ू , पोसीडियोनिस, जेसन, जिमिनस, 
केटो आदि स्टोइक, सेट्रोडोरस, फाइलो, न्युकुलस, एऐंटियोकस्‌ 
आदि प्लेटो के अनुयायी, भरिस्टोकेटियस आदि शअरस्तू के 
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भनुगामी तथा सिसिरो, संनेका, छशियन, गेलेन आदि प्रसिद्ध 
दाशनिकों और वेज्ञानिकों ने संग्रह थाद का अनुसरण किया | 
इस विद्वानों ने कोई नवीन दाशनि% विषय नहीं निकांला; इसलिये 
इनके विचारों का विस्तृत वणन यहाँ नहीं किया जाता ! 

इस प्रकार संशयवादियों और संग्रहवादियों का संघर्ष 
चल रहा था। पर अभी तक संशयवादी शुद्ध दाशनिक थे। फेचले 
साकिफ युक्तियों से विचारों में परस्पर विरोध दिखाकर उन्होंने 
मर्ता फा खए्डन किया था | अब विज्ञान के वल से शुद्ध दाशे- 
तिक तको के अतिरिक्त शरीर शात्र ( ॥98००९० ) और 
सामान्यतः अनुभवमूलक दूसरे विषयों की सहायता से एनेसी* 
डिमस्‌ और उसके अलुयायी सेक्ुट्स तथा एम्पिरिकसू ने सब 
आाचीन मर्तों छा नए ढंग से खण्डन करना आरम्म किया । 

सेकटस, एम्पिरिकल शोर एनेसिडिमस--जिस प्रकार 
पित्तोपदत मनुष्य को सब कुछ पीला ह्वी सूमता है, उसी प्रकार 
इन्द्रियों की रचना में भेद होने के कारण सम्भव है कि प्रत्येक 
जन्तु को भिन्न भिन्न रूप में संघार देख पड़े । श्री आदि एक ही 
वस्तु से किसी को सुख, किसी को दुःख भादि होने से स्पष्ट 
विदित होता है कि सब लोग एक वस्तु को एक ही दृष्टि से नहीं 
देखते । एक ही वस्तु एक इन्द्रिय को सुख और दूसरी इन्द्रिय 
को दुःख देती है। जो पत्थर शाँस को अच्छे रंग का देख 
पडता है, वद्दी द्वाथ को रुखा माद्म हो सकता है। | 

जब कि एक ही वस्तु ( नारंगो ) चिकनी, भीठी, पीली 
गोल आदि अनेक धर्मों से युक्त विदित होती है; तो सम्भव है 
कि वह वस्तु या तो शुद्ध एक घमंवाली हो; या इन्द्रियों के पमे 
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भेद से उस में गुण भेद दिखलाई पढ़ता हो; या उस के वस्तुतः 
उतने ही गुण हों, जितने दिखलाई पह़ते है। ्रयवा एक तीसरी 
ही बात हो कि जितने गुण उस वस्तु में हम लोग पाते हैं, उनसे 
कहीं अधिक गुण उसमें हों; पर उन गुर्णों के अदण करने के 
योग्य इन्द्रियाँ हमारे पास न हों । पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ होने के कारण 
हम रूप, रस, गन्ध, रपश और शब्द पाँच ही गुणों का अनुभव 
करते हैं। अवस्था और सम्बन्ध के भेद से एक ही व्यक्ति को 
एक ही वस्तु भिन्न जान पड़ती दे | घी साधारणतः अच्छा लगता 
है; पर बीमारी में वीता लगता है। दूर से वस्तु छोटी भर समीफ 
से बढ़ी देख पढ़ती है । जवानी में जो विषय अच्छे लगते है, वे 
बुढ़ापे में नहीं भाते । किसी वस्तु के शुद्ध निज गुण प्रथक्‌ नहं। 
मिलते । या तो वे देखनेवाले के शरीर के गुणों से अथवा आस 
पास की वरातुश्रों के गुणों से मिले हुए अनुभव में आते हें । 
एक ही वस्तु की तौल पानी में हलकी और हवा में भारी होती 
है। बुद्धिमाव्‌ के चुद्धिगुण से जो चीज जेसी जान पड़ती है, 
वही चीज मूखे को वेसी नहीं जान पड़ती । इसी प्रकार देश, 





# हों ही वौरी विरहवस, के बोरों सब गाँव । 
कहा! जानिये कद्दत क्‍यों, ससिहि सीतकर नोव ॥ 
बिहारी । 
चेई वन बागन पिलोके सीस भौन चेह 
हार, मन, मोती कह लागत न प्यारो सो । 
वाह्दी चन्दमुद्धी की सुमधुर मुसकान ब्रिन, 
सब जग छागत है अधिक मैध्यारो सो । 


देव ९ 
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आचार, अभ्यास आदि के भेद से जो एक पुरुष को अच्छा। 
माद्म होता है. वही दूसरे को धुरा मातम होता #। जो एक 
को धर्म जान पढ़ता है, वहो दूसरे के लिये अधर्म है। रोम का 
लम्बा चोगा यूनानवाल्ों को बुर जान पढ़ता है; और एक देश 
की. मूर्ति'पूजा और हिसापूर् यज्ञ दूसरे देशवालों को अधर्म सा 
देख पढ़ता है। इन कारणों से यह स्पष्ट विदित होता है कि 
वस्तु का खहप क्या है, यह हम फभी नहीं जान सकते। हमें" 
वह वस्तु अपनी इन्द्रियरचता, शिक्षा-प्रणाली आदि के श्रतुसार 
कैसी देख पड़ती है, यही हम कह सकते हैं। हम उसका वाल- 
विक सरूप नहीं बतला सकते | 

इस प्रकार ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष तञ्योज्य ज्ञान का खण्डन करके: 
एनेसीडिमस्‌ ने कारण का भी खण्डन किया । काय-कारण 
भावया तो दो मूत पदार्थों में, या दो अमृत पदार्थों में, या एक मूर्ते 
और एक अमृत पदार्थ में रह सकता है। अव एक भूत पदाथ" 
से दो कैसे हो सकते हैं! यह सम्भव नहीं है। भूत से 
अमूर्त यदि हो भी सके, तो उससे इस मूत संसारकी सिद्धि नहीं 
दोती । अमृत से मृत या मत से अमृत की उत्पत्ति सानना भी 
संगत नहीं; क्योंकि अमृत और मृत का कोई संस नहीं हो' 
सक्ता। इसके अतिरिक्त यह भी आपत्ति है कि कारण 
के गुणों से काय में विरुद्ध गुण तो दो द्वी नहीं सकते; क्योंकि 
यदि ऐसा होता, तो पशु से चिढ़िया, वार से तेल आदिभी उत्पन्न 
दो सकता । और यदि अमूते तथामू्त के बीच काय-कारण भाव 








& भमली मिसरी छा डिके, भाप खात सराहि । 
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प्मानें, तो विरुद्ध गुण की आपत्ति आ पढ़ती है। इसलिये छाय- 
कारण भाव सघथा विरोध है भौर मानने के योग्य नहीं है । 
इसके अतिरिक्त काय-फरण भाव के मानने में और भी अनेक 
बिगेध पढ़ते हैं। एक समान वस्तु से दो समान वस्तुएं नहीं हो 
सकती; और असमान से असमान की उत्पत्ति नहीं हो सकती, यह 
“ऊपर अभी कहा गया है। यह एक विरोध हुआ | दूसरा विरोध 
यह है कि काये से कारण पहले रहता है, या उसके साथ रहता 
है, या उसके थाद आता है! यदि कारण पहले और कार्य पीछे 
हो, तो जब तक कारण है, तथ तक कार्य नहीं। जब वा आया, 
“तब कारण नहीं है। फिर दोनों में सम्बन्ध दी फहाँ है, जिसके द्वार 
एक काय और दूसरा कारण होगा ) यदि कार्य कारण दोनों एक 
-साथ मानें, तो कौन काये और कौन कारण है, इसका निर्णय होना 
दुघटहोगा। यदि काय के घाद कारण मानें, तो यह पागल की वकवाद 
'सी जान पढ़ती है; क्योंकि बेटे के बाद भला कहीं बाप का जन्म 
होता है! तीसरा विरोध यह है कि कारण क्या सतंत्र ही फार्योत्पादक 
होता है अथवा किसी अन्य वस्तु के द्वारा ! यदि कारण खर्तत्र कार्य- 
कारक हो, तो सदा काय होता रहना चाहिए । पर ऐसा देखने में 
“नहीं आता । और यदि अन्य पत्तुओं की सहायता की अपेत्ता है, 
तो ये ब्तुएँ भी कारण हुई' । अब इन दूसरे कारणों को किसी 
तीसरे की अपेत्षा होगी, और तीसरे को चौथे की। बस कहीं 
ठिकाना ही नहीं लगेगा और बड़ी भारी अनवस्था होगी। कार्य-कारण 
भाव में चौथा विरोध यह पढ़ता है कि कारण के अनेक गुण हैं 
या एक ९ यदि एक गुण कहें, तो अग्नि से कमी चावल पकता 
है, पी जलन जाता है। एक ही चीज से ये दो कार कैसे शो 
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सकते हैं ९ यदि अनेक कहें, तो एक ही काल में भग्नि से पकाना,. 
जलाना श्रादि अनेक कार्यों की उत्पत्ति क्यों नहीं होती ? 
भन्त में पाँचवाँ विरोध यह पढ़ता है कि मत्तिकासे घट, पानी 
से बफ, चावल से भात हो जाता है, ऐसा जो कहते हैं, उनकी 
युक्ति सवथा असंगत है; क्‍योंकि एक वस्तु में अनेक विरुद्ध धर्म 
तो हो नहीं सकते । इसलिये जो पिधला हुआ है, वह कड़ा नहीं 
हो सकता; ओर जो कड़ा है, वह पिघल नहीं सकता। अथौत्‌ कड़े 
चावल का नरम भात यांद्रव रूप जल का कठिन बफे कभी नहीं हो 
सकता; इसलिये फाय कारण का भाव मानना स्वेधा असंगत है । 
एनेसिडिसस के बहुत से अनुगामी हुए। पर सब से 
अन्तिम. और महा. वेज्ञानिक सेक्सट्स एम्पिरिकस हुआ | 
यह अलेकजेरिड्रया नगर में रहता था। वहाँ ,दशन की हुबंल 
अवस्था देखकर लोग गणित, विज्ञान भादि की शोर प्रवृत्त हो रहे 
थे। पर सेक्सटस ने यह प्रतिपादन किया कि फेवल दाशनिक 
सिद्धान्त ही नहीं, वरन्‌ गणित विज्ञान आदि के भी सिद्धांत बसे 
ही विरोध भौर संशय से अस्त हैं। रेखा गणित बड़ा पक्का शात्र 
, सममा जाता है; परन्तु उस शास््र में बिन्दु की स्थिति तो मानते हैं 
पर उसके साथ ही उसे आयामहीन भी मानते हैं। भला जिसका 
आयाम नहीं, उसकी तो मन में करपना भी नहीं हो सकती 
फिर संसार में उसकी स्थिति कहाँ से हो सकती है ! इसी प्रकार 
रेखा को दीध सानते हैं; पर साथ ही उसे दीघताद्वीन बिन्दुओं, से 
बनी हुई मानते हैं। भला यदि एक अन्धा नहीं देख सकता, तो, क्या 
जब सौ अन्धे मिल जायें, तो कभी उन में दृष्टि शक्ति श्रा सकती 
है ? कभी नहीं। ऐसे ही यदि एंक बिन्दु सवंथा आयामद्वीद 
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है, तो उतर बिन्दुओं की समूह-हप रेखा में या रेखा-समूह समतल 
में आयाम फैसे आ सकता है ? इसलिये गणित विज्ञान को भी 
“वही दशा है, जो दशव की है | 

अन्त में संशयवादी यहाँ तक संशय में पढ़े कि सभी विषयों 
में संशय है या किसी में तिश्वय भी है, यह भी वे ठीक नहीं कर 
सके। फलतः उनकी कुकरपनाओं में मनुष्यों की श्रद्धा घटने लगी । 

इस प्रकार संशयवाद से सव दशन का लोप होने पर प्रकृति 
शास्त्र दी वृद्धि होने लगी । इतस्ततः पीथागोरस के नए अनु“ 
थायियों ने ज्योतिष का अध्यापत आरम्भ किया और वेज्ञानिक 
गेलेन आदि ने विज्ञान की शाखाओं का प्रचार किया, जिसका 
विस्तृत वर्णन 4स दाशनिक इतिहास में नहीं हो सकता । 

सिद्ध के लए महानगर अलेकज़ेरिडया में सब विद्याओं 
का केन्द्र स्थापित होना आरम्भ हुआ | वहाँ सात लाख पुस्तकों 
'की एक पुस्तकशाला थी # | थूनानी सभ्यता का चमत्कार वहाँ 
'पूण रीति से देख पड़ता था। 

संसार के अनेक दाशनिक और वेज्ञानिक हिन्दुस्तानी, 
यहूदी, रोमन, यूनानी सब्र वहाँ जाया करते थे। वहीं 








# कहा जाता है कि यह पुस्तकशारृ एक मुसत्मान खलीफा 
ने यह कहकर जलवा दी थी कवि यदि इन सब पुस्तकों में वही ज्ञान है, . 
जो कुरान में है, तो ये सब्र॒पुस्तक निरथंक हैं। भौर यदि इनमें कोई 
बात ऐसी है, जो कुरान में नहीं है, तो फिर ये पुस्तकें क्रसत ज्ञान की 
अचारक होने के कारण नष्ट करने के योग्य हैं। भतः दोनों ही भवस्थाओं 
अं ये;पुस्तके रखना ठीक नहीं है। 


शिनयन, 
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यूनानी दशन की वृद्धावस्था फी अन्तिम तीन सम्तानें उत्पन्न 
६--(१) पीथागोरस के नए अनुगामी, (२) यहूदी धर्म और 
यूनानी दशन का योग फरनेवाले और (३) प्लेटो के सए अनुगामी। 
यहाँ इन तीनों का संक्तिप्त वृत्तान्त देकर यूनानी अर्थात्‌ प्राचीन 
दशन समाप्त किया जायगा । 
इस समय पीथोगोरस के जो नए अनुयायी हुए, उन में 
फिसी नए विचार का आरस्भ नहीं हुआ। इनको संग्रहवादी 
समझता चाहिए। पीथागोरस, पुंटो, अरस्तू इन तीनों फी 
दाशनिक बातों को मिलाकर ओर इसाई धरम पुस्तकों की कुछ वातों 
को भी मिला जुलाकर किसी प्रकार इन लोगों ने नष्ट होते हुए ' 
यूनानी दशन को कुछ दिन तक सेभाल रक्खा | प्छ्टाक नामक 
प्रसिद्ध इतिहासकार विद्वान्‌ इन्हीं का अनुयायी था । प्डूटाक 
के मत से मनुष्य की ज्ञान शक्ति अत्यन्त श्ुद्र है। कभी कभी 
करुणामग्र इेश्वर सात्षात ज्ञानों का प्रकाश कर मनुष्य के हृदय 
को अज्ञान से बचाता है। जो लोग शान्त रहते हैं, बहुत छटपटाते 
नहीं, उन्हीं के ऊपर ईश्वर की ऐसी कृपा होती है । संसार में 
जितने देव पूजे जाते हैं, थे इश्वर ही हैं; फेवल नाम का भेद्‌ है । 
हमारे यहाँ भी कहा है--सबदेव समस्कार॑ केशव प्रतिगच्छति ।” 
दशन के इतिहासकारों ने बहुत से ऐसे विचार इस प्रकरण 
में दिए हैं, जिनमें कोई नई वात नहीं है; इसलिये यहाँ उनका 


। विशेष विवरण नहीं किया जाता । 


फाइलो--यहूदी फाइलो अलेकजणिड्या नगर का दाशेनिक 
था । यह यूनानी दशन का पूर्ण तत्ववेत्ता था। इसा के पहले 
यहूदी धर्म की जो पुस्तकें संग्रहीत हुईं थीं, उनमें इसकी 
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अधिक श्रद्धा थी। उत्त पुस्तकों को यह ईश्वर द्वारा प्रकाशित 
सममता था । इसने यूनानी दशन को यहूदी मम शास्त्र से अच्छी 
तरह मिलाया था। यद्यपि कई दाशनिकों ने ऐसा प्रयज्ञ किया 
था, किन्तु उनको इसके सहश सफलता नहीं हुई । 

फाइलो के सत से इेश्वर अनिर्वचनीय, निगुण और सबबंथा पूर्ण 
है। इश्वर क्या वस्तु है, इसे लोग फभी नहीं जात सकते | इश्वर 
की सत्ता मात्र मनुष्य जान सकता है । इसी लिये ईश्वर का नाम 
“येहोया” अथात्‌ सत्‌ है । ईश्वर सबे शक्तिमाव और सब का 
कारण है| महत्तल इश्वर की प्रथम सृष्टि है। इसी ,02०४ के 


& इंश्वर भौर सृष्टि के बीच का तत्व लोगस है। यह एक प्रकार 
से प्लेटो के सामान्य या भाकृतियों ( 088566 ॥0॥75 ) 
का एकौभूत संधात रुप है । मेक्‍्समूछर ने इसको वैदिक वाक्‌ से 
प्रिरायां है। इस के विषय में बाहुविल में छिखा है किसंसार के भादि में 
शब्द था। वेद ध्यासजी लिखते ईैं--भनादि निधना नित्या वांगुत्यश 
स्वयस्भुवा। भादी वेदमयी विद्या यतः सर्च्वा प्रवृत्तयः ॥ इसी छोगस को 
इंसाई दाशंनिकों ने हश्वर के पुत्र से मिलाया है । 

शब्द भौर लेगस का विचार बहुत थंशों में एक ही सा है। कबीर- 
दससजी ने भी शब्द की बहुत महिमा गाई है । देखिए-- 
साधो शब्द साधन कीमे । 
जासु शब्द ते प्रकट भए सव शब्द सोई गई डोते। 
शब्दहि गुरू शब्द सुनि सिख भे शब्द सो विर्ा बे ॥ 
के ३ ..,. ४9 
पट्रदशन सव शब्द कहत हैं शब्द कहे बैरागी। 
शब्दे माया जग उत्पानी शब्दे क्ेरि पसारा॥ 
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या महत्त्व के द्वारा इश्वर सब संसार को बनाता है। इस मह॒तः 
के पश्चात्‌ क्रम से देव, दानव आदि हुए । जड़ प्रकृति सब 
सांसारिक दु:खों का कारण है । इसी अज्ञ जड़ प्रकृति से महत्‌ 

के द्वारा इंश्वर ने जगत्‌ बनाया । आत्मा का बन्धन अज्ञानमूलक 

है| शुद्ध ज्ञानी आत्मा अशरीर और मुक्त हो जाता है; पर 
अज्ञों की आत्मा अशुद्धि को जन्मान्तरों में हटाने के लिये अनेक 

शरीर धारण करती है। आत्मा खतंत्र है; वह चाहे तो शरीर वन्धन 

को तोड़ सकती है । पर शरीर के सम्बन्ध से इसकी प्रवृत्ति पाप में 

होती रहती है, जिस के कारण वन्धन नहीं छूटता। सब के ऊपर 

मुक्ति का उपाय इंश्वर में श्रद्धा है। जिस को ईश्वर में विश्वास है, 

वहीं मुक्त हो सकता है। जब संसार से छूटते छूटते मनुष्य लोगस 

या महत्त्व के भी पार पहुँचता है, तब इश्वर मिलता है और 

मुक्ति होती है । 

इस रीति से यूनानी दर्शन अन्त में यहूदी धरम से मिश्रित 

हुआ । यूनानी दशन के श्रन्तिम लेखक प्लोटिनस आदि के मतों 

में पूरे देश की धर्म सम्बन्धी बहुत सी बातें पाई जाती हैं । 
पेटो के दर्शन को प्रोटिनेल ने नवीन जीवन दिया। इसकी 

शित्षाओं का प्रचार रोम में, जहाँ इसकी एक पाठशात्रा थी, 

हुआ | उस समय का रोम का सम्राद्‌ गेलियेनस इसे बहुत 








कह कबीर जहँ शब्द होत है तहँन भेद है न्यारा। 
्ः छ के भर 
शब्द ही €ए अनदृष्ट भोंकार है, शब्द ही सकल अ्रह्माण्ड जाई ( 
कहें कव्पीर ते दराव्द के परसि छे शब्द ही भाष कर्त्तार भाई ॥. 
ध् ँ 
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आनता था। आचार, विद्या आदि गुणों से अपने समय के सब 
साधारण में भी इस की बड़ी प्रतिष्ठा थी। इसके ग्ंथ इसको 
मृत्यु के बाद इसके शिष्य पफरी (2709॥079) ने प्रकाशित किए । 
प्लोटिनस ओर उसके अनुगामी--फ्लोटिनंस के दर्शन का 
उत्थान इश्वर से है; और कैवल्य मुक्ति अथात्‌ शेखर खरुप हो 
जाना ही इसका उद्देश्य है। इसलिये इं्वर का खरूप, संसार 
का ईश्वर से आविभोव, इस संसार का इश्वर में लय भोर सुक्ति 
का खरूप ये चार ऐ्रोटिनस फे मुख्य प्रतिपाथ विंपय हैं । 
कार्य से कारण और प्रमेय से प्रमाता अवश्य भिन्न है। 
'इसलिये ईश्वर अप्रमेय, अनन्त, निशकार और अनिवचनीय हे 
क्योंकि प्रभेय साकार आदि पदाथे तो उसके काय है । परमेश्वर 
अशरीर, अप्नस्क शोर कृति तथा विश्वत्ति से रहित है । ज्ञाता छषेय 
आदि के सब भेद सांसारिक हैं। अद्वितोय संसार से परमेश्वर 
में ये भेद सम्भाव्य नहीं हैं। ज्ञान, इच्छा, सुख, दुःखादि का 
कारण बाह्य वस्तु है। पर एक अद्वितीय ईश्वर के समीप बाह् 
वस्तु की सत्ता और अपेक्षा नहीं है; इसलिये ये धर्म ईश्वर में 
नहीं हो सकते | शुद्ध, निराकार, सत्‌ और असत्त दोनों से परे, 
प्रमाण और प्रमेय से अतिरिक्त ईश्वर का उपपाइन युरोप में पहले 
पहल फ्लोटिनस ने किया। छलोटिनस के मत से इश्वर के गुण 
'नहीं कहे ज। सकते और न उध्चकी परिभाषा की जा सकती दै | 
'केवल् यही कहा जा सकता है कि वह सब विकारों से रहित 
ओर सब प्रमेयों से भिन्न है। 
जैसे पूर्ण समुद्र की लाखों तरह्ले हैं. और जैसे प्रकाशमय 
'सूय को असंख्य किरणों हें, वैसे ही ईश्वर की यह सब सुष्टि है; 
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ओर डिस प्रकार अन्त में अन्धकार हो जाता है, उसी प्रकार 
अन्त में प्रकृति, मेटर या भूत द्रव्य रह जाता है । मैटर या भूत 
पदाय अ्रभावात्मक हैई। प्रोटिनस के मत से विकास का क्रम इस 
प्रकार है कि एक्राद्वितीय त्क्ष से पहले पहल महत्तत्त या सनख्‌ 
की उत्पत्ति होती है। यह मनस' और फाइलो का लोगस' प्रायः एक 
दी पदाथे है।यह ज्ह्म शक्ति से आधिभूत होकर अपने को त्रद्ष रूप 
देखता है। उसके पश्चात्‌ जीवात्मा ( 800 ) का आविभोव 
होता है । प्रक्ष का महत्तत्त से जो सम्बन्ध है, पही सम्बन्ध मह- 
सत्व का इससे है। इसका खाभाविक खरूप तेजोमय है; किन्तु 
यह शरीर में प्रविष्ट होने के कारण शन्धकार के निकटवर्ती है । यह 
जीवात्मा दो प्रकार की है-एक समष्टि और दूसरी व्यष्टि | समष्टि 
जीवात्मा में संसार और संसार की शक्ति दोनों शामिल हैं। इसी 
प्रकार व्यष्टि में बुद्धि, जो इन्द्रियों से परे है, और इन्द्रियाँ, जिनसे 
शरीर बना है, शामिल हैं। इसके पश्चात्‌ भूत पदाथे( ॥(४६67 ) 
आता है और मेटर का मुख्य खरूप दिक्‌ ( 39808 ) है । 
इस संसार से आत्मा का सम्बन्ध कारपनिक है; इस कारण 
इन्द्रियार्थों के बन्चन से छूटकर ज्ञानमय जीवन बिताना ही 
' झात्मा के लिये परम सुख है। चित्त-शुद्धि ( (४/॥8785 ) 
; मुक्ति का प्रथम उपाय है। सामाजिक और नेतिक आए कर्म अपरि- 
हाये हैं । शारीरिक कर्म सब को करना ही पड़ता है । वाह्ष प्रत्यक्ष 
/ से वस्तु की छाया मात्र विदित होती है। तक से वरतु का कुछ और 
अधिक परिचय होता है। पर बाह्य प्रत्यक्ष और तक दोनों ही 
(७9 इस विषय में यह मत पर्गसन के मत से मिलता जुरता है ६ 
| अर्गेसन ने भी भूत पदार्थ की उपमा अप्ति के धू् से दी है। 
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से वढ़कर आन्तर अनुभव ( [एण्ा०१॥6 [7पर्तणा ) है। 
यह आान्तर अनुभव या ध्यान केवल मनस्‌ तक पहुँच सकताहै। 

इसके भी ऊपर समाधि की अवस्था है, जिसमें ज्ञात और 
ज्ञेय का भेद सवा लुप्त हो जाताहै। इसी को निर्वीज याअसं- 
प्रज्ञात समाधि कहते हैं, जिसमें पहुँचने पर दिव्य ज्ञान की ज्योति 
खब प्रकाशित हो जाती है # | 

पोटिनस के शिष्यों में मेल्कस परफेरी मुख्य था। इसकी जन्सम- 
भूमि फिनीशिया की दायर नगरी थी । धमे, तप, यम, नियम आदि 
से चित्त शुद्ध करके समाधि या तुरीय अवस्था में पहुँचकर 
मुक्त होना पफेरी के अनुसार मनुष्य का परम उहश्य है। यह 
खतंत्र विचार का दाशनिक नहीं था। प्लोटिवस के ग्रंथों का प्रका- 
शन और व्याख्यान इसका मुख्य काय था। 

कैल्किस का दाशेनिक आयोम्विलकस पफेरी का शिष्य था । 
इसने मिस्र आदि पूर्वी देशों से देववाद की शिक्षा पाई थी। यह: 
ससमता था कि इसी संसार में तीन सो साठ देवता, अनेक 
देवदूत, अनेक असुर आदि मनुष्यों के सहायताथ वर्तमान है। 

कुस्तुन्तुनिया का शोकस नामक दाशनिक प्लोटिनस के दुशेन 
का अन्तिम व्यास्याता था | यह धामिक और तपखी था । इसके 
मत से संसार में से, स्थिति और प्रलय ये तीन व्यापार झुख्य 
हैं। इंश्वर से महृत्‌ का आविभोव है, जिसके तीन गुर हैं-दिव्य, 

मत्य और असुर ( सत्व, रजसू और तम्स्‌ ) | जिस पर परमेश्वर 

$ नीचे की श्रतियों से इसका मिलान कीजिए-- 


मिद्वते हृदय ग्रंथि शिव्चन्ते सच्चंसंशय; 
क्षीयन्त्रे चाइस्य क्तोणि तस्मिच्टे परावरे । 
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की कृपा होती हे, उसी की मुक्ति हो सकती है। बुद्धि से इंश्वर 
तक कोई नहीं पहुँच सकता; क्योंकि इेश्वर अग्रमेय और 
अगोचर है । 

प्ोकस प्रायः अन्तिम यूनानी दाशनिक था। इसके पश्चात्‌ 
यूनानी दशन का सवंधा लोप हो गया; और अन्त में रोम के 
.. प्नम्राद जस्टिनियन की थाज्ञा से एयेंस की दाशनिक पाठशाला 
बन्द की गई । जस्टिनियन के दो सो व पहले ही कान्सूट 
टाइन के समय में रोम के साम्राज्य भर में इसाई मत का प्रचार 
हो चुका था। उसी समय से शुद्ध दशन में श्रद्धा घटने लगी 
और धीरे धीरे दशन उत्तना ही बच गया, जितना धरम की 
सेवा में उपयुक्त था। धर्म और दशन का ईसाई मतालुया- 
'ियों में कैसा प्रचार हुआ, यह अब हिंतीय भाग में दिख- 
जाया जायगा । 


पाश्चात्य दर्शनों का इतिहास 
( दसरा खेंड ) 
माध्यमिक दर्शन 


पहला शअभ्रध्याय 


प्राचीन दशन का आरम्भ खतन्त्र विचार में और अन्त वि- 
व्ासमें हुआ। माध्यमिक काल के दशन का उदय धार्मिक विश्वास 
में और अन्त खतंत्र विचारों में हुआ । माध्यमिक काल के 
दशनों की भूमिका प्राचीन काल के अन्त में होनेवाले फाइलो और 
'प्रोटिनस आदि के ग्रंथों में लिखी जा चुकी थी | बढ़ते हुए इसाई 
धम को दाशनिक विचारों की पुष्टि की आवश्यकता थी । विश्व- 
व्यापी होने का दावा रखनेवाले धर्म को अपने से बाहर के कुछ 
ज्ञान का अपने में समात्रेश करता आवश्यक था। फाइलो और 
'पोटीनस के सिद्धान्त ऐसे थे, जो इसाई धर्म में भत्ती भाँति खप 
गए । महत्त्व, वाक या लोगस का सिद्धान्त ईसाई घम्म की त्रिभू्ति 
में पुत्र रूप से स्थान पा गया। ईश्वर और उसके पुत्र इंसू स्रीष्ट 
का सम्बन्ध, शेथवर रूपी ख्रीप्ट का मनुष्य रूपी स्रीष्ट से सम्बन्ध, 
आरम्भिक पाप भर मनुष्य की खतंत्रता आदि मध्य काल के 
प्रारम्भिक भाग के मुख्य प्रश्न हों गए। वात्तव में माध्यमिक 
काल सेर्ट आगर्टित से आरम्भ होता है। इनके पहले ईसाई 
धर्म की पृष्टि और व्याख्या करनेवाले तीन सम्प्रदाय और हो 
चुके थे | पहले सम्प्रदाय के लोग एपोलोजिस्ट (890०0888) 
अर्थात्‌ मण्डनकत्ती लोग दूसरे के नोस्टिक्स (9008/08) 
अथोत्‌ निश्चय ज्ञानवादी और तीसरे के केटिचिस्ट (१४६०॥।४४४) 
अथात्‌ प्रश्नोत्तवाले लोग थे। एपोलोजिस्द लोगों मे बुद्धि- , 
ज्ञान, शब्द या भाप्त-ज्ञान ( २९०६)४॥॥०४ ) फो एक साबित 
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करने की पैष्टा की। संसार का तल ईपू ल्लोष्ट के रूप में मूर्ति 
मान हुआ | जिस वात को यूनानी लोग साधारण बुद्धि द्वारा 
प्राप्त सममते थे, उसको वे शब्द ज्ञान या इलहाम द्वारा प्राप्त 
मानते थे। उन्होंने संसार में टःख और बुराई की सत्ता से इलक्षम 
की आवश्यकता दिखाई। इखर का ज्ञानया लोगस सदा से वतमान 
था; किन्तु वह मनुप्यके उद्धार के हेतु इसा के रूप में प्रकट हुआ 
था । नास्टिकृ या मिश्रित ज्ञानवादी लोग ययपि इसाइ थे, तथापि 
वे एक प्रकार से अविश्वासी या नास्तिक सममे जाते थे | थे 
बाइविल के पुराने अहृदनाम को दृप्टान्त रूप ( 8]07०४०वं ) 
मानते थे। ईसा मसीह के बारे म॑ उन लोगों छा विश्वास था 
कि खर्ग में रहनेवाले इसा का साधारण मनुष्य के शरीर में 
आवेश रूप है। थे लोग रसाई धरम का ऊपरी अथ के अतिरिक्त 
एक गूद अथ भी मानते थे। फेटचिस्ट या प्रश्नीत्तरवाले लोगों 
का सम्प्रदाय क्लीमेंट ( (]९४९४६ ) द्वारा स्थापित हुआ था । 
इनमें ओरजियन ( 07207 ) प्रमुख था। यह इसाइ था, झिन्‍्तु 
इसके विचार यूनानियों के से थे | यद्द बहुत सी बातों में फाइशों 
का अनुयायी था । 
आगस्टिन (80९ए४४४)-यद्यपि प्राचीन ईसाई मतोपदेशर्की 
में झीमेंट, ओरजियन, एथेनेसियस आदि अनेक दाशनिक हुए,तथापि 
अगरिटित ही को माध्यमिक काल के आदि दाशनिक होने का 
गौख प्राप्त है । विचार के इतिहास में इसका डँचा स्थान है । इस 
के द्वारा प्राचीन काल का सारमभूत ज्ञान माध्यमिक काल के ज्ञान 
में समाविष्ट हुआ। आगरिटिन का जन्म न्यूमीडिया में हुआ था । 
अपनी आरम्मिक अवस्था सें यह अनेक दुव्यसनों में लगा रहा । फिर 


[९९१ | 


रोम आदि नगरों में घमते घमते देवात्‌ बाइबिल के धर्म पर इसकी 
श्रद्धा हुई । तव से इसके धार्मिक जीवन की उत्तरोत्तर इद्धि होती 
रही | बहुत समय तक हिप्पो नामक स्थान में यह प्रधान धर्मो-- 
पदेशक (8[5009) भी रहा। वहीं इसके मुख्य मंथ लिखे गए । 
अपराध-खीकार (0072580४8) भौर दिव्य नगर ( (४६७ ०( 
008 ) इसके प्रधान अंथ हैं । 

शान ओर उसका आधार--वासतव में उपादेय ज्ञान केवल 
आत्मा और परमात्मा का है; और शाज्न्‍ों की वहीं तक कद्रं 
है, जहाँ तक वे इंश्वर का ज्ञाम देते हैं। यह हमारा धर्म है कि 
जिन बातों में हम विश्वास करते हैं, उनको सली भाँति समझें । 
शप्त ज्ञान में विश्वास रखना ज्ञान का साधन है । जब विश्वास- 
जनित ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तत्र बुद्धि उसे समभने का यत्न करवी' 
है। हम उन बातों को नहीं समक सकते, जिन पर हम विश्वास' ' 
नहीं करते; इसलिये हमको सम्प्रदाय ( (४४7८॥ ) के, जो कि 
इश्वर का प्रतिनिधि है, सिद्धान्तों पर विश्वास करना चाहिए। 
हम जानते हैं कि हम सतत हैं। हमारे विचार हमारी सत्ता 
सिद्ध करते हैं। डेका्ट ( 0८5097/९8 ) की प्रख्यात युक्ति का 
मूल जन्मदाता आगरिटिन ही है। सत्य की सत्ता से इसने 
ईश्वर को सिद्ध किया है । सत्य व्यक्तिगत नहीं है, वास्तविक है । 
वह वास्तविक सत्य पूण रूप से हमारे हृदय में नहीं रह सकता;. 
इसलिये उसका आधार रूप एक इंश्वर मानता पड़ेगा । 
आत्मविश्वास होने ही से इश्वर में भी विश्वास होता है। 
निगण, निरुपाधिक,. देश-कालातीत ईश्वर स्वधा अर्निवेचनीया 
है | ईश्वर को कुछ लोग द्रव्य मानते हैं। यह अनुचित है; क्योंकि 
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दब्य तो गुण और क्रिया का श्राश्रय होता है और इश्वर 
'निर्ग॒ण है। ईश्वर सब वस्तुओं से मिन्न है। इस प्रकार नेतिनेति 
कहकर ईश्वर को सत्ता मात्र माना जा सकता है; पर ईश्वर का 
“क्या स्वरूप है, यह नहीं कहा जा सकता | इसाइयों के 
“अनुसार ईश्वर ज्यात्मक है; अथोत्‌ उसके तीन रूप ई-सत्‌ , चिंत्‌ 
और आनन्‍्द। संसार सत्‌ और असत्‌ दोनों से बना है | अथात्‌ 
“सत्खरूप इंश्वर ने असत्‌ से इसे बनाया है। मनुप्य को खातंत््य 
“नहीं है। सब मलुष्य ईश्वर की कृपा के अधीन है। जिस पर उसकी 
“कपा होती है, उसी का उद्धार होता है । जिसके हृदय में परमेश्रर 
अपनी करुणा से भक्ति फा प्रकाश फरता है, वही श्रद्धा के द्वारा 
मुक्त होता है। अन्यथा अश्नद्धा और नास्तिकता में पड़कर जीव 
“नष्ट हो जाता है | 
अब यदि कोई यह प्रश्न करे कि उस करुणामय इश्वर के 
"संसार में बुराई कहाँ से आई, तो आगर्टिन साहब घुराई का 
भार इश्वर के ऊपर नहीं रखते । इन के मत से वास्तव में घुराई 
-नहीं है। बह सापेत्त पदार्थ है। बुराई अभावात्मक है; भलाई 
“सत्‌ है। भलाई का अभाव घुराई है। इख्वर ने संसार को बिना 
सामग्री के वनाया। उस की सृष्टि अनादि नहीं है, फिन्तु अनन्त 
:है। ईश्वर हमेशा सप्टि रवता रहता है। इश्वर में फिसी प्रकार 
की आवश्यकता नहीं है। वह संसार को भी अपनी खतन्‍्त्र 
“इच्छा से बनाता है | संसार के बनाने में इंश्वर का प्रेम प्रकट 
ड्ोता है। किन्तु यह कहना ठीक न होगा कि शेखर ने प्रेम के 
'वशीभूत होकर संसार बनाया । जीव अमिश्रित और अभौतिक 
है । मनुष्य जीव और शरीर का बना हुआ है। आत्मा 
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पदाथ है, किन्तु शरीर से बिल्लकु्त भिन्न है। वह शरीर का 
जीवन तत्व है। किन्तु यह एक अभेद्य रहस्य है कि जीव और 
शरीर का किस प्रकार संयोग होता है। इन्द्रिय-ज्ञान, करपना, 
कामना आदि जीव का मध्यमांश हैं। स्टृति, बुद्धि और संकर्प' 
जीव का उत्तमांश हैं । जीव का पूर्व भाव नहीं है, किन्तु 
शरीरान्त होने पर उसका नाश नहीं होता। सद्षवार और ग्रेम को' 
सत्र धर्मों में श्रेष्ठ मावा है। भ्रेम के ही द्वारा सब धर्म धम हैं । 
इसके विश्वास, आशा और उदारता ये सुख्य धर्म भाने गए हैं! 
विवाह, कुठुम्बादि सांसारिक संखाओं को इससे उदार दृष्ठि' 
से देखा है । 

स्काद्स एरिजेना--भक्तों को जो ज्ञान ख प्राप्त होता है, 
उसे आगर्टिन ने बुद्धि-आह्य और शिक्षा योग्य बचाया; और उसके 
बाद ज्ञानका ऐक्य रूप अति विस्तृतद्शन चला | रक्ाट्स एरिजेता” 
( जिस के जन्म-खान का ठीक पता नहीं है ) थूनानी भाषा का 
जाननेवाला एक बड़ा बुद्धिमांन पुरुष था। खल्वाद चालेस 
(0॥87९8 (४९ 99]0) ने इसे अपने देश फंस में बुलाया था।' 
और और देशों के राजाओं से भी इसकी मुलाकात थी। यह दाशेनिक 
आयदैंएड का रहनेवाला था। इसके समय में आयलेंड विद्या 
का अच्छा ढेन्द्र था। इसके मत से विवेक अथोत् ज्ञान और 
धर्म या विश्वास एक हैं। विश्वास से जिस बात छा खर्य प्रहए' 
होता है, उसी का प्रमाण ज्ञान से दिया जाता है। सब मनुष्यों: 
को एक मात्र ईश्वर ने विवेक शक्ति दी है। इसके ढवारा सब कोई 
अतर्थ का मिश्चय कर सकते हैं । काय्ये-कारण सम्बन्ध से 
पदार्थों के चार विभाग हैं--अकाये-कारण, कारय-कारण,, 
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न्काय-अकारण और अकाय-अकारण $&। इश्वर कार्य नहीं 
है, पर सब का कारण है। चुद्धि, प्राण, सुख आदि इश्वर के 
काय हैं; ओर वे खरय्य भो अन्य वस्तुओं के कारण है। प्रथक्‌ 
व्यक्ति केवल कार्य हैं, कारण नहीं। फिर समस्त संसार जिसमें 
लौट जाता है, वह ईश्वर न काय है. और त काग्ण । इस प्रकार 
यह देखा जाता है कि प्रथम ओर चतुथ दोनों एक ही वस्तु हें 
सृष्टि-काय को देखा जाय, तो ईश्वर प्रथम अथोत्‌ अकाय-कारण 
है; और लय को देखा जाय तो अकार्य-अकारण है। दुःख कोई 
वस्तु नहीं है। सुख के अभाव को ही दुःख कहते हैं। इश्वर से 
वैमुख्य के कारण मनष्य की आत्मा दुःख में पड़ी है। इधर 
के ज्ञान से बढ़कर कोई घम नहीं है। इशर का ज्ञान हो जाने 
से ही मनध्य की सदृगति हो जाती है। इश्वर के यहाँ पहुँचने 
पर मनृष्य की आत्मा इधर में मित्र नहीं जाती; केवल पूर्ण 

ज्ञानमय होकर सुखी हो जाती है। 
स्काट्स एरीजेना साध्यम्तिक काल के प्रारम्भिक भाग का 
दूसरा महान पुरुष हुआ । इसके और आगर्टिन के वीच में प्रायः 
'पाँच सो वर्षों का अन्तर हे! इसलिये इन पाँच सौ वर्षों को 
अन्धकार युग (087: 826) कहते हैं। यह दाशनिक शालेंमेन 
( (१॥४१]९8४ 7९ ) के ज्ञान सस्बन्धी पुनरोत्थान का फल्न हे | 
इससे पेंटो के सिद्धान्तों को सर्वेश्वर वाद ( ४70श«॥ ) की 





* मूछ भ्रक्नतिरिविक्ृतिमहदाद्याः प्रकृतिविकृतपः सप्त। 
पोदशकस्तु विकारों ८ प्रद्ृतिनंविक्ृत्तिः पुरुषः॥ 
सांज्य कारिका | 
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सीमा तक पहुँचा दिया था । इसने सामान्य फो दी सत्‌ मानकर 
सामान्य सम्बन्धी विवाद की नींव डाली । सर्वेश्वर वाद और व्यक्ति 
'गद एवं सामान्य सम्बन्धी विवाद स्कोलास्टिसिज्म ( 80॥0]8- 
हंंलंदय ) या सम्प्रदाय वाद के मुख्य प्रश्न थे। सम्प्रदाय वाद 
पारिभाषिक अथ में माध्यमिक काल के और विशेष कर एरि- 
जिनों फे उत्तर काल के दशनों फो कहते हैं। ये लोग सम्प्रदाय 
(0॥४7८॥) सिद्धान्तों फो जाँच के विना खीकार फरते थे। पीछे 
से बुद्धि द्वारा उनका समधन फरते भौर निगमनात्मक तक द्वारा 
उनसे नए सिद्धान्त निकालते थे । इस काल में तक शास्र आकार 
वाद की पराकाष्टा को पहुँच गया था | 

एन्सेस्म--एरिजेना के बाद विरेंमर, विलियम आदि बहुतेरे 
दाशनिक हुए; पर इन सब में भौलिफ पिचारवाला एन्सेल्म था। 
यरोप के दशन पर इसका बढ़ा भारी प्रभाव पड़ा | एन्सैल्म का 
जन्म लोग्यार्दी के एक्र अच्छे दंश में हुआ था। इसने समयानसार 
वामिक शिक्षा पाई थीं। युरोप की प्राचीन धम-पुत्तकों में जो तल 
दिए हैं, उनको शुद्ध युक्तियां से उपपादन करना इसका मुख्य 
उहे श्य था। णैसा ऐंटो ने दिखलाया है कि सामान्य प्रत्यय वास्तव 
है, श्रथात्‌ उसी फे रहने से व्यक्तियों फी स्थिति है, वैसा दी 
गम्तेल्म ने भी दिखाया है। जैसे सब गोल्‍्यकितियों में वतमान 
एक गोस्व है; फिर गो, मद्रिप भादि में पशुल्र दे। ऐसे ही ऊँचे जाते 
“जाते समर से वड़ा जो सामान्य अयथोत्‌ सत्ता है, वही ईश्वर है। जितने 
कार्य हैं, उन सब का कारण अवश्य है। यह कारण एक हो सकता है 
या अनेक | यदि एक है, तो ईश्वर सिद्ध हुआ । यदि अनेक है, तो 
तीन विकर्प दो सकते हैं। यदि एव भनेक कारणों का फिर कोई 
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कौरण है, तो ऐश्वर की सिद्धि हुईं। या सब अनेक कारण खर्य॑- 
भू हों, तो उनमें खयं होने की जो शक्ति है, वद्दी शक्ति एक हुई; 
ओर यही इश्वर-वादियों का ईश्वर है। तीसरा विकत्प यह हो! 
सकता है कि ये अनेक कारण परर्पराधीत हों। पर एस प्त में 
अ्न्योन्याश्रय दोप पढ़ता है। इसलिये यह सिद्ध हुआ कि एक 
इेशवर ही सब जगत्‌ का कारण है। यह ईश्वर खयंभू , पार- 
मार्क, पराश्रय-रहित और पर शक्ति है। 
इश्वर की सत्ता का मुख्य प्रमाण एस्सेल्म ने इस प्रकार दिया 
है कि मनष्य को पूरा इश्वर का बोध है। अब यदि ईश्वर अ्सत्‌ 
है, तो उसमें अपूरता आई । इसलिये पूर्ण ईश्वर की सत्ता अवश्य 
है। पूणाता में सत्ता शामिल है; वह सत्ताशन्य नहीं है। इसी प्रमाण 
फो सत्ता-सम्धन्धिनी युक्ति (()॥00ए९[९॥। 87४0७॥76॥) 
कहते हैं। गानित्ञो आदि दाशनिकों ने इस प्रमाण का खण्दन 
किया और दिखाया किवश्तु का बोध और वस्तु दोनों भिन्‍नहें। 
यदि दूध का सम्रुद्र मनुष्य के मन में झा जाय तो, उसकी वाह 
सत्ता मानता जैसे उन्माद है, बैसे ही वर की बात्तव सत्ता का 
कस्पना से प्रमाण देना भी उन्माद है । इसका यही उत्तर दिया जा 
सकता है कि जिस प्रकार पूर्णता के विचार में सत्ता का विचार 
शामिल है, उसी प्रकार दूध के समुद्र के बोध में आवश्यक 
रूप से सत्ता का विचार शामिल नहीं है । 
, मध्य युग के आगरिटन, एन्सेस्म आदि दाशैनिकों ने ईसाई: 
: घम पर और बहुत सी बातें कहीं हैं, जिनको शुद्ध दशन के 
वत्तातों में बतलाने की आवश्यकता नहीं है | 
अब ईश्वर आदि के रपपादन में सामान्य प्रत्ययों की इतनी 


९७ ] 


आवश्यकता पड़ी कि इनके विषय में दाशेनिकों के दो मत चले | 
कुछ लोग सामान्य प्रत्ययों को वास्तव और कुछ अवास्तव सममते 
थे। व्यक्तियों में गोत्व कोई एक प्रथक पस्तु है, निसके रहने के 
कारण सब व्यक्तियाँ “गो” कही जाती हैं--यह एक मत था; 
ओर दूसरे मत के अनसार व्यक्तियों से पृथक जाति कोई 
नहीं है | पहले मत को वस्तु वाद ( ॥१९४)570 ) और दूसरे सत 
को नाम वाद (7९०॥।४४)।४४ ) कहते हे 88 । 

एन्सेस्स और विलियम के मत से जाति या सामान्य प्रत्यय 
पारमार्थिक वस्तु है। रोसेलिनस के मत से जाति प्रथक्‌ वच्तु 
नहीं हैं। एवेलड नामक दाशनिक ने एक प्रकार से इस मंगढ़े को 
ते किया था । यह नामवादी या वस्तुवादी न था। यह भानस- 
बोधवादी ( 009७०६७४४०)।50 ) था | इसके मत से जाति एथक्‌ 
चस्तु नहीं हे, पर उसकी मानस स्थिति है। एवेलड और श्वगो 
खतंत्र विचार के दाशनिक थे। इन्हें धम के बन्धनों में व्यथ पढ़ना 
अमिमत नहीं था| ये लोग ज्ञानवान्‌ ही की मुक्ति मानते थे। 
इंसाई मत के अवलम्बन के बिना उद्धार नहीं होता, यह इनका मठ 





# यह समस्या न्याय एवं व्याकरण अन्धों में भी उठाईं गईं है भौर 
दोनों ही मत प्रतिपादित किए गए हैं । एक पक्ष ने जाति को व्यक्तियों ले 
भिन्न मानकर पद का अर्थ जाति में माना है। दूसरे पक्ष ने व्यक्ति को 
ही वास्तव मानकर शब्द का अर्थ व्यक्ति में माना है। भौर तीसरे पक्ष ने 
भाक्ृति में शब्द का अर्थ माना है। न्याय दर्शन में तीनों का मत सिद्ध 
रकक्‍खा है (न्याय दर्शन, भ० २, आ० २, सू० ५६-६० ) | भरवी दाशनिकों 
ने भी यह प्रश्न उठाया है | मुसतमानों में भरफरादी महारय वस्तुवादी' 
| २९०७६ ) थे । 
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नहीँ था। हथूगोने समयानुसार सन की शक्तियों का मी अन्वेषस 
किया था। इसके मतसे आत्मा की तीन शक्तियाँ ६--शारीरिक, 
आण-सम्बन्धी ओर मानस । यकृत में शारीरिक शक्ति है, जिसके 
द्वारा रधिर आदि बनते हैं। हृदयमें प्राणशक्ति है, जिसके द्वार 
नाडी आदि में रधिर की गति होती हैं। भौर मानस शक्ति 
मस्तिष्क में है, जिससे ज्ञान होता है । 
इस समय दारोनिकों में बहुत से व्यथ्थ प्रश्न उठे । इन्हीं 
अश्नों क उत्तर देने के प्रयत्न में दाशेनिक अपना जीवन विताति थे । 
पीटर दी लोम्बाड के लेखों में कुछ ऐसे प्रश्न हैं, जिनसे उस समय 
के दाशनिकों की प्रवृत्ति विदित हो जायगी। उनके कुछ 
उदाहरण यहाँ पर दिए जाते हैं । | 
. इैश्वर सृष्टि में खतन्त्र है या परतंत्र ! यदि सतंत्र हो, तो सृष्टि 
वाज्ञान उसे पहले से नहीं होगा; क्योंकि यह निश्चय ही नहीं है कि 
सृष्टि होगी कि नहीं । यदि पहले से ज्ञान हो, तो उसी के अनुसार 
'संष्टि होगी। ऐसी दशा में इश्वर परतंत्र हुआ । 
सृष्टि के पहले इधर कहाँ था ! क्योंकि सब स्थान तो सृष्टि 
ही में है । 
इश्वर की वत्तमान सृष्टि से उत्तम सृष्टि हो सकती है या नहीं ! 
यदि नहीं हो सकती,वो शव सवशत्तिमान्‌ नहीं है; और यदि हो 
सकती है, तो वैसी ही उत्तम सृष्टि क्यों नवनाई गई ९ 
देवताओं के शरीर है या नहीं ] वे पाप करते हैं या नहीं (./ 
देवता था इंश्वर मलुष्यों को देख पढ़ते हैं या नहीं? यहि देख - 
) ती किस रूप में ९ 


प्रायः ऐसे ऐसे काफदन्त परीक्षा-पश्नों के विचार इस समय 
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दहोते थे। इन दाशनिकों ने किसी नई बात का विचार नहीं किया | 
इसलिये यहाँ सब के दशनों का विवरण न देकर इनमें से मुख्य 
तीन दाशंनिकों का कुछ वृत्तान्त दिया जाता है। ये तीन टॉसस, 
डंस स्कॉट्स ओर ओकम थे | 


दामस ऐक्चाइनस--यह डोमिनिक सम्प्रदाय का एक साधु 
यथा। इसका मुख्य उद्देश्य अरिस्टाठल के मत का पुनरोद्धार था । 
इसके मत से भाव और अभाव दो पदाथ हैं। गो, वृष आदि 
भाव हैं; दारिदय आदि अभाव हैं। भाव पदाथ के दो भेद हैं-- 
दरब्य और आकार ( )(४४९३ शए0 ४० ) । ईश्वर शुद्ध 
आकार है; और द्रव्य तथा आकार दोनों मिलकर बने हैं। 
आकार वास्तव है और द्रव्य योग्यता मात्र है । आकार जितंना ही 
अपूण होगा, व्यक्तियाँ की संख्या उतनी ही श्रधिक होगी। जितनी 
ही पूर्णता अधिक द्वोती है, उतनी ही व्यक्ति-संख्या कम होती है ! 
इश्वर पूणोकार है; इसलिये वह एक है। 


ईश्वर के यहाँ सत्ता ओर ज्ञान एक है। भजुष्यों में जिस 
वस्तु की सत्ता रहती है, उसका ज्ञान होता है; अथात्‌ सत्ता और 
ज्ञान मिन्न हैं। पर ईश्वर के यहाँ ये दोनों एक हैं। ईश्वर सत्य 
खरुप है; इसलिये उप्तकी सत्ता में किसी को सन्देह नहीं द्ोना 
चाहिए | दशन का प्रथम काये ईश्वर का उपपादन है। पर यदि 
इस्र ने अवतार लेकर मनुष्यों में अपने खरूप को प्रकाशित न 
किया होता, तो मलुष्य में इतनी शक्ति] कभी न थी कि ख़ब 
प्रपती वुद्धि से इेधर का पता लगा न्‍ 

रैश्वर की सत्ता को इसमे चार' * | से सिद्ध दिया है-- 


(कर 


( क ) प्रत्येक वस्तु में गति है। गति का कोई प्रयम निरपेड़ 
कारण होना चाहिए। 

(छ ) सांसारिक पदार्थ श्पृूण शोर सापत्त हैं; हमलिये 
एक पूण भौर निरपेत्त पदार्थ चादिए । 

(इस प्रकार की युक्यों को काश्ट ने “विश्व सम्बन्धितो 
( (७४00 9|0४) ) यक्तियों ” कहा हट ।) 

(ग) संसार म॑ पदाथ ऋ्रमबद्ध है दस क्रम या भ्णा ही 
पूरा करने के लिये पूण पदाथ की प्रावश्यकता है।..» 

( घ ) प्रत्येक पदाथ किसी उद्देश्य को पूर्ण करत 4 है । संसार 
का पहेश्य पूण करने था कराने के लिये कोई बुर: चए। 
ये पिछली दो पिद्धियाँ लक्ष्य सम्बन्धी ( [६॥0॥0₹/ (६४) *ई! 
गई है। इसने मतुष्य के अमरत्व के विषय में के 
युक्तियों को थोड़े बहुत अन्तर से दोहराया है | ् ५ पीर | 
, . तीन शक्तियाँ मानी ६--संवेदन शक्त्ति, बुद्धि को में 

शक्ति और चुद्धि की शक्य या सम्भावित शक्ति | । 'इतमिर 


ज्ञान नोचा है। सामान्य प्रत्यय सम्बन्धी (  - हतोसे ५) 
ज्ञान वास्तव है । किन्तु ऐस े 
होता है। धत्तम सृष्टि हो सकती है या नहीं ! 


इसने मनुष्य की खट सवेशक्तिमार्‌ नहीं है; और यदि हो 
यह भी मनुष्य का निश्रेय 4 सृष्टि क्यों नथनाह गई ? 
मानता है; किन्तु इसके (॒ या नहीं | वे पाप करते हैं या नहीं ९. । 
'करन से प्राप्त ज्ञान या श पढ़ते हैं या नहीं? यदि देख 
करते हैं और मनुष्य | ९ द 


नेतिफ मूल्य इसके तरकदुन्त परीक्षानपश्नों के विचार इस समय 


स 
५ ॥ [ १०१ | 
सदाचार का परिमाण इश्वर की बुद्धि यो/इश्वरीय । नियम है 
बुराई को यह भी अभावात्मक मानता है ।.. 

डंस स्कॉट्स--यह नाथम्बरलएड का चिवासी थो। यह 
फेंसिस सम्प्रदाय का साधु था ओर आकसफोड आदि स्थानों में 
अध्यापक रहा था | इसके समय तक दर्शन शास्त्र फिर धर्म शास्ष स 
खतंत्र हो चला था $) यहाँ तक कि अनेक विषयों में दोनों परस्पर 
विरुद्ध थे। इसके अनसार शास्त्र प्रमाण गौण है और तक मुख्यदे । 
जो मनष्य की बुद्धि से ठीक ठीक निकले, यदि वही शाल्तों में भी 
हो, तो शासत्र ठीक है | टॉमस के मत से इश्चर का धच्छा बुद्धि के 
अधीन है; अथात्‌ खतंत्र नहीं है | परन्तु स्कॉद्स के अनुसार यह 
दात ठीक नहीं जान पड़ती; क्योंकि इस वात के मानने से देश्वर 
और मनष्य सभी बुद्धि के अधीन हो जाते हैं। यदि कृति शक्ति 
पराधीन है, तो पाप पुएय का भेद असम्भव है; क्योंकि मनुष्य 
अपनी इच्छा से तो कुछ कर नहीं सकता। बुद्धि के वश हीकर जो 
चाहे, सो करता है। बुद्धि के अधीन होने से इंश्वर की भी स्वतंत्रता 
' बसु की सत्ता रहती ६, उउ। फती है। इसलिये इच्छा शक्ति 
ज्ञान भिन्न हैं। पर ईश्वर के यहाँ ये! हुई | इस सृष्टि में जिस की 
खरूप है; इसलिये उसकी सत्ता में [, यही निश्चय रखना चाहिए 
चाहिए । दर्शन का प्रथम कार्य ईश्वर पा अलुगामी था । यह 

ईश्वर ने अवतार शेकर मनुष्यों में अपनेगोग प्रथक्‌ वस्तु मावते हैं 
किया होता, तो मलुध्य में इतनी शक्त्यों वह एक काल में अनेक 
आए बुद्धि से ईश्वर का पता लगा के 
ईश्वर की सत्ता को इसने चार हे ०३५ ही.घूरू हे 





[छल छ४िकिक४ 
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व्यक्तियों में अर्थात्‌ अनेक स्थानों में केसे रहती ! इसलिये श्रोकम' 
के अनुसार जाति अनेक व्यक्तिगत सदश धर्मा' के समुदाय का 
नाम मात्र है। वह व्यक्तियों से पथक्‌ कोई वस्तु नहीं है| 
ओकम के साथ साध्यमिक काल का दूसरा भाग समाप्त होता 
है । इस के समय में धामिक प्रंथों की, दाशेनिक युक्तियों' द्वारा 
पुष्टि करने की प्रथा प्रायः उठ गई थी। इसका आन्दोलन 
टॉमस एक्वाइनस से आरम्भ हुआ था । उसने इस बातें की 
उठाया था कि कौन सी बात केवल श्रद्धा श्र विश्वास पर 
मानती चाहिए और कौन सी युक्ति से | यह वात ढंस स्कॉ्ट्स 
और ओकेम फे विचारों से ओर भी स्पष्ट हो गई। विश्वास 
और युक्ति के क्षेत्र, जो माध्यमिक काल के भारस्म में मिलाए 
जाते थे, अब झलग हो गए । जो सामान्य या जातियाँ वास्तविक 
मानी जाती थीं, उनकी सत्ता मनुष्य के मन में ही रह गई। 
सामान्य तीन प्रकार से सत्‌ माने जाते थे-(१) ईश्वर के ज्ञान में 
वात्तविक रुप से; (२) सांसारिक पदार्थों की उत्पत्ति से पहले 
( 87।6 ९ि९7॥ ); मनुष्य के मन में प्रत्यय रूप से अथोत वस्तुओं 
में से प्रत्याह्वर रीति से प्राप्त होकर ( 0४/९ रि८ए ); भर (३) 
व्यक्तियों या पदार्थों में ([॥ ९९४७) । टॉमस के मत से इन की 
वात्तविक सत्ता व्यक्तियों में ही हो सकती है। मनुष्य के विचार 
की सत्ता वास्तविक सत्ता नहीं है । पदार्थो' का धर्म पदार्थों में ही 
रहता है। ओकम में आकर ये विचार और भी स्पष्ट हो गए। 
टामस ने इनकी खतंत्र सत्ता कुछ कुछ ईश्वर के ज्ञान में माली थी; 
किन्तु ओकम के मत से ईश्वर के ज्ञान में भी इन सामान्‍्यों की 
वैसी ही स॒त्ता थी, जैसी कि भनुष्य ज्ञान में | इसी कारण पेरिस 


[ १०३ 


के विश्वविद्यालय ने इस की पुस्तकों का. बहिष्कार कर दिया' 
था | उसके सो व पश्चात्‌ उस विद्यालय में यह प्रथा हो गई 
थी कि जो कोई वहाँ पढ़ावे, वह इस बात की शपथ खाकर 
प्रतिज्ञा करे कि में वस्तुवाद पढ़ाऊँगा। ईसाई धर्म में व्यक्ति को 
माना है। जैसे जैसे ईसाई घर्म यूनानी दशनों के श्रभाव से मुक्त: 
होता गया, वैसे वैसे मुसलमानी सर्वेश्वर-बादियों के प्रभाव से 
बचाने # लिये उस पर ध्यात देना और भी आवश्यक हो गया। 

टॉमस एक्वाइनस ने व्यक्ति की समत्या उठाई थी। अब यह 
प्रश्न उठा कि व्यक्तिता मेटर या पदार्थ का भेद है अथवा आकार 
का | टॉमस ने व्यक्तिता को पदाथ या मैटर का भेद माना था। 
किन्तु इंस स्कॉट्स ने इस भेद को पदाथ में नहीं माना | जिसे 
प्रकार जाति में उपजाति लगी रहती है, उसी प्रकार उपजाति में 
व्यक्ति लगा हुआ हे | व्यक्तित्व का सिद्धान्त मैटर से अलग है। 
व्यक्ति वास्तव है और सामान्य हमारे विचार में है। 


दपरा अध्याय 
वत्तमान काल का उदय 


सोलहवीं शताब्दी के मध्य में जामति या पुनरुत्थान (ि९वा9० 
55५॥08 ) का समय आरम्भ हुआ। इस जाप्नति का फेलाब चारों 
ओर हुआ। युरोप की राजनीतिक अवस्था इस जाप्रति का कारण 
थी | यूनान पर तुक्ों की विजय हुईं। यूनान का नाश हुआ; 
किन्तु उसके साथ ही ओर देश सभ्य हो गए। थूनरान के लोग 
इटली ओर अन्य देशों में फोत गए ओर वहाँ पर उनके द्वारा 
यूनानी ग्रंथों का प्रचार हो गया। पहले अन्य देशवालों को जिन 
अँथों का ज्ञान उत्नदे सीधे अनुवादों द्वारा होता था, अब छसका 
परिचय भागे हुए यूनानियों द्वारा मूल भाषा में होने लगा 
यूतरात्री साहित्य ओर कला-कौशल के प्रति लोगों की श्रद्धा बढ़ने 
लगी । उन दिनों पोप ओर चर्च का बड़ा प्रभाव था । राजनीतिक 
ज्ेत्र में साम्राज्य के आगे राज्यकुड नहीं समझा जाता था। जाग्रति 
के समय धार्मिक और राजनीतिक अधिकारियों का प्रभाव कम हो 
गया और व्यक्ति को खड़े होने की गुंजाइश मित्री । पोष के 
अधिकार कम होने के ओर भी कह कारण थे; किन्तु उनमें मार्टिन 
स्यूथर के सुधार मुख्य थे। प्राचीनता का भी अधिकार उठ चला 
था । लोग बाइविल ओर अरत्तू तक के विरुद्ध कहने का साहस 
फरते थे । यद्यपि उस समय के लोग नई बातों में विश्वास करने 
को तैयार न थे और गेल्लीलियो ( 6४|९० ) आदि को धामिक 
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'लोगों के शांसन में आना पढ़ा था, तथापि उन लोगों ने विचार- 
स्ातंत्र्य की नोव डाली | गेलीलियो, कोपनिकस, केप्नुर आदि ने 
' ज्योतिष शासत्र फ़ो पलटा दे दिया था । विज्ञान में लोगों की रुचि 
बढ़ गई थी। इसी जाग्रति की अवस्था में नवीन विज्ञान और 
दरशनों का उदय हुआ । इटली में नो, इंगहेर्ड में फ्रेसिस 
चेकन, और फ्रांस में डेकाट आदि ने नवीन दर्शन चलाया | 

ब्रनो--जायोडना बने नेपुस्स का निवासी था। यह डोमिनिक 
, मत का साधु था ओर देश देश घमता फिरता था। अन्त में 
वेनिस नगर में धर्म-परीक्षा समा ( [800840809 ) की शाज्ञा 
से यह कैद किया गया और जीता ही जला दिया गया। 

त्रनो ने सूय-केन्द्रिक ज्योतिष का अनुसरण किया। यह 
नक्षत्रों को भी सूये समझता था । इसका मत था कि प्रृथ्वी चारों 
ओर चलती है और प्रहों में से एक है। विश्व अनन्त है और 
उसमें असंख्य सूथ हैं। 

दो अनन्त वस्तुओं की स्थिति नहीं हो सकती; क्योंकि उनमें 
से एक दूसरी से अलग रहकर परस्पर दोनों को परिमित करती 
रहेगी । संसार अनन्त है; और इश्वर को भी लोग भ्रनन्‍्त कहते 
हैं; इसलिये इश्वर संततार से अभिन्न है। संसार का उपादान कारण 


& ययपि माध्यमिक काल के अन्त में जेकब, बीम, एकद्दाट भोर जर्मनी 
"के कई ईसाई मीमांसक हुए, पर उनका यहाँ उल्छेख नहीं किया जायगा। 
भरव, तुर्की भर स्पेन के मुसलमानों ने यूनावी दाशतिकों की परम्परा में 
आकर माध्यमिक काछ के दुशनों का विस्तार किया । उनछोर्गों के विचार 
साई दाशनिकों के से दी थे । 
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( [00ए९॥६ ०४४६९ ) इबर है। जैसे मृत्तिका भौर घट अभिन्न 
हैं, वैसे ही संसार और इधर अभिन्न हैं। ईश्वर स्वेब्यापी ओर 
सर्वशक्तिमाद है। उत्पत्ति श्रौर नाश आपेत्तिक वस्तुएँ हैं । 
सर्वथा न कितती चीज़ की उस्तत्ति है और न फ्रिप्ती वस्तु का 
सर्वथा नाश है | फेवल सब वस्तुओं का घ्वस्थान्तर में परिणाम 
होता रहता है, जिससे देखनेवाले को उत्पत्ति ओर नाश मालुम 
होता है। मूर्त और अमृत फा भेद वास्तव नहीं है । एक ही चत्ततु 
छोटी से छोटी और घड़ी से चड़ी हो सकती है। बीज से पौधा, 
पौधे से भन्न, भ्रश्न से रस, रस से रुधिर, रुधिर से वीय, वीये से 
गे, गर्भ से शरीर और शरीर से मिट्टी द्ोती है। फिर उसी मिट्टी 
से बीज आदि क्रम से शरीर होता है । इसलिये जो वास्तव द्रव्य 
सब में रहता भी एक सा है, वह न मूते है 'भौर न अमूत्त 
है। वह कुछ अनिर्वंचत्तीय है, जिसके नाना रूप हो सकते है।' 
संसार में सभी वस्तुओं में एक प्रत्यत्त शरीरांश है और एक फारण 
शक्ति अथात्‌ आत्मा का अंश है। सम्पूर्ण संसार एक शरीर है, 
जिसकी शआ्त्मा इंश्वर है। इस संसार में श्रसंज्य वस्तुएँ शक्ति 
केन्द्र खरूप ( (०७४०१ ) वतमान है। ये सभी शक्तिलेन्र 
सजीव हैं। प्रत्येक केन्द्र में अन्तर और बाह्य भ्रथोत्‌ संकोच 
ओर प्रसार रूपी दो शक्तियाँ हैं। प्रसार-शक्ति के द्वारा शरीर 
दृश्य होता है; और संकोच शक्ति से शक्ति-केन्द्र अपने ही 
अमृत रूप में रहता हुआ ज्ञानमय जीवन विताता है। 
'कैस्पेनेला--इस समय इटली का दूसरा दाशनिक केम्पेनेला 
नाम का हुआ। उस समय रोमन कैथोलिक धर्म के अ्धिष्ठाता 
पोष संहाशय के धत्याचारों से खतंत्रविचार का कोई पुरुष निर्भय 
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नहीं रह सकता था । उत्ताईंस वष तक भयानक कैद भोगकर: 
केम्पेनेला नेपुस्स में मरा । 

कम्पेनेता के गत से जब तक ज्ञान-शक्ति की परीक्षा नकर लीः 
जाय, तव तक किसी दाशनिक सिद्धान्त का प्रकाश करना उचित 
नहीं है । ज्ञान के मूल दो है--अत्यक्ष और तके; अथोत्‌ वाद्य ज्ञान" 
ओर आन्तर ज्ञान | वाक्ष ज्ञान से जो वस्तु विदित होती है, वह 
वात्तव नहीं है, जेसा कि यूनान के संशय-वादियों ने दिखाया है; 
क्योंकि वस्तुतः वाद्य पदार्थ हमारी ही इन्द्रियों में होनेवाले परिवतनों- 
के समूह रूप हैं। तथापि वाद्य वग्तु की स्थिति तक या अलुमान 
से जान पढ़ती है। आन्तर ज्ञान हारा ज्ञाता और ज्ञाता से पृथक 
क्षेय अथात्‌ अहम भर इद्म दोनों का अलग अलग भान होता 
है। जिस वाद वस्तु का भान खाभाविक रूप से सभी को होता है, 
उसका यदि प्रमाण माँगा जाय, तो वाक्ष इन्द्रिय-जन्य ज्ञान से उसका: 
उपपादन नहीं हो सकता | किन्तु आन्तर ज्ञान से बाक्षवत्तु की 
स्थिति का प्रमाण दिया जा सकता है; क्योंकि ज्ञाता कहाँ तक 
खतंत्र है और किन विषयों में वाह्य वस्तुओं के अधीन है, यह उसे 
स्वय॑ ज्ञात है। पर इस आस्तर ज्ञान से भी वस्तुओं का पूरण ज्ञान 
नहीं होता; क्योंकि ज्ञान की श्रेणियाँ हैं। इेशवर का ज्ञानः 
सवंथा पूर्ण है; औरों का ज्ञान अ्रपूर्ण है । पूणे ज्ञान की ओर. 
ले जाना ही दशन का उ्टेश्य है । 

शक्ति, ज्ञान और प्रवृत्ति ये तीनों संघार की स्थिति के मूल हैं 
संसार का आविभोव होने के लिये जिस वस्तु से उसका आविभोकः 
हुआ, उसमें शक्ति शअथोत्‌ सत्ता; जिसे उत्पन्न करता है, उसका; 
बोध अर्थात्‌ चिति; और उत्पत्ति की प्रवृत्ति श्रथोत्‌ उत्पादन में 
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“रुचि (आनन्द) इन तीनों की आवश्यकता है | इसलिये सश्िदानन्द 
'सखरूप इश्वर है, जिसमें संसार की उत्पत्ति, स्थिति और लय है । 
“इसी लिये थोड़ी बहुत सत्ता,ज्ञान और आनन्द निर्जाब तथा सजीव 
“सभी में अवस्थानुरूप वतमान है। सजीव, निर्मीव सब में 
असत्ता, अज्ञान और दुःख से भय तथा सत्ता, ज्ञान शौर विवेक 
"से प्रीति होना खाभाविक है | इसी से सब की स्थिति है । यद्दी 
धमम है। सच्चिदानन्द की ओर समस्त संसार की प्रवृत्ति है । 
' इसी फो धम कहते हैं । 
इधर इटली में कोपनिकस आदि वैज्ञानिकों ने टालेमी छा 
'भूकेन्द्रक ज्योतिष नष्ट फर नया सूय-केन्द्रिक ज्योतिष सिद्धान्त उप- 
“स्थित किया; और दाशनिक लोग जूनो, कैम्पेनेला, गैसेंडी आदि ऐटो 
"तथा अरस्तू तक के प्राचीन दशनों का सारांश लेकर सध्य समय 
के सूखे दशनों की जड़ खोद रहे थे। उधर इंगलैएड में वेकन और 
'हाव्स तथा फ्रांस में डेकाट बढ़े खतंत्र विचार के दाशनिक हुए, 
“जिनके विचारों ने नए दशन का पूरे समारोह से आरम्भ किया। 
फंसिस वेकन--सूखी दाशंनिक कर्पनाओं में इंगशैर्ड की 
श्रद्धा कभ्री अधिक न थी। तेरहवीं सदी में भी राजर चेकन 
धपने समय का बड़ा वैज्ञानिक और गय लेखक हुआ। यह 
'बहुत काल तक अंगरेजी शासन में प्रतिष्ठित पदों पर था। 
"पीछे अप्रतिष्ठा के कारण इसे पद छोड़ना पढ़ा। अरज्तू में 
'सिगमनात्मक अनुमान प्रधान तके शाख्र ( .0//० ) लिखा था | 
'जिसमें निश्चित व्याप्तियों से अनेक विशेष निर्णय हो सकते थे ! 
सब सलुध्य मरते हैं, यह ज्ञान होने से साक्रेटीज़ यदि सनुष्य 


दि कप (१ 
“या, तो अवश्य सत्य था, यह जानना सुलभ है। पर इस विषय 
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पर अभी तक बहुत कम दृष्टि दी गई थी छवि यह व्यापक ज्ञाकः 
कि सब मनुष्य मरते हैं, कहाँ से और क्विस प्रकार हुआ । 
बिना इस वात का निश्चय क्विए कि सब मलुष्य नाशवान हैं 
इस पर से अनुमान करना वृथा है। अनुभव और परीक्षा 
(0056/ए80300 470 75ए९४7676 ) के द्वारा व्याप्निग्रह का 
साधन और उपपादन ही बेकन का मुख्य उद्देश्य था। बेकन के नए: 
तक शास्र ( १०७०7 072०॥7॥/ ) द्वारा पहले पहल आग- 
मनात्मक तक (4070009 ) का प्रचार हुआ | बेकन नवजात 
विज्ञान का पिता सममा जाता है। इसका यह अथ नहीं है कि 
उसने कोई बड़े भारी आविष्कार किए थे; वरन इसका यही' 
अ्रभिप्राय है कि उसने वेज्ञानिक पद्धति निश्चित की । माध्यमिक 
काल में केवल धार्मिक विश्वास के आधार पर किसी बात को” 
मानकर लोग निगमन निकालते थे | यदि ऐसे निमगनों का श्रधार 
सत्य है, तो वह भी सत्य है; 'अन्यथा नहीं | सत्य निगमनों को 
प्राप्त करने के लिये अनुमापक वाक्यों (27677/5९8) की सत्यता 
पूर्णतया सिद्ध कर लेनी चाहिए। यह व्याप्ति ज्ञान केवल' 
गणना नहीं है, वरन भेद ओर समता के सम्बन्ध या आकार 
को देखना है । 

पुस्तकों के निरीक्षण से, प्राचीनों के अनुकरण से और मन 
की कत्पनाओं से किसी वात का यथाथ निणेय नहीं हों सकता । 
आलत्य के कारण भाग्य मानकर संतोष करना या सुन्दरता की 
दृष्टि से खरे, अमृत आदि की करपना करके मन बहलाना 
आदि वैज्ञानिकों या दाशनिकों का काय नहीं है। 

मनुष्य के मत्त की तीन शक्तियाँ ह-स्मृतति, कर्पता और 
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-बाखव ज्ञान | स्मृति के अधीन ऐतिहासिफ शास्त्र है। कर्पना के 
अधीन कविता के विषय हैं । ज्ञान के अधीन दर्शन के विषय हैं, 
“जिन के तीम विभाग हैं, धर्मशाख्न--प्रकृतिशास्र, और नरशा्न |. 
देवता आदि के विषय धर्मशात्ष के अन्तगंत हैं । वैज्ञानिक विपय 
प्रकृति शास्र में है; और मनः शात्ष आदि नर शांत्र के विषय 
'हैं। उपदेशों के ऊपर विश्वास न रखकर एक नियम के लिये धीरे 
धीरे अनेक प्रकार फे उदाहरणों कौ परीक्षा करके उस नियम की 
'यथार्थता या श्रयथार्थता का निर्णय करना भनष्य का प्रयम 
कत्तव्य है। खोज करनेवाले को चाहिए कि बह अपने मन को 
'प्रचलिंत विश्वास से खाली कर दे। अ्भिप्राय यह है फि 
वेज्ञानिक खोज में इन विश्वासों का प्रभाव न पढ़ने दे। ये विश्वास 
जाति के (608 ० ४४6 (06७) व्यक्ति के ([60]६ 6 
76 6९७), बाजार के लोगों के (00)8 0 ४6 7४7६९) 
ओर दाशनिकों तथा परिदवतों के ( 060]8 0 (06 77९६४:९ ) 
हैं। इंश्वर-विद्या विश्वास का विषय है, विचार भौर परीक्षा 
का नहीं। इसने इंश्वर-विद्या दो प्रकार की मानी है--एक 
प्रकृतिक ( ४४:४७) 7'॥९०)०४४ ) ओर दूसरी इलहदामी 
( १२८ए९४९१ ॥॥6०]०४७ )। प्राकृतिक इंश्वर-विद्या द्वारा 
'इश्वर सम्बन्धी मोटा ज्ञान होता है। सूक्ष्म ज्ञान के लिये 
'इलहामी ज्ञान था शब्दपम्ाण की शरण लेनी पढ़ेगी। बेकन के 
अन्धों में माध्यमिक काल का प्रभाव कम हो गया। बेकल का 
कहना था कि थोड़े ज्ञान से मनष्य अनीश्वस्वादी हो जायगा; 
पकिन्तु पूर ज्ञान इश्वर में विश्वास स्थापित कर देगा। तातपय 
यह कि विज्ञान और इेग्पर विद्या के क्षेत्र बिलकुल सलग हो 
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गए । जैसा कि दिखाया जा चुका है, इस बात का सूत्रप्रात 
माध्यमिक काल के अन्तिम भाग में ही हो गया था।. बेकत में 
यह और भी स्पष्ट हो गया । वेकत ने अनुभव वाद 
( ४79४॥70५॥ ) की नीव डाली । जो कुछ हमारा ज्ञान है, वह 
इन्द्रियों ह्वाराही प्राप्त होता है । इस अनुभव वाद का 
'पूर्ण परिणाम लॉक ( ],00४८८ ) से आरम्भ होनेवाले सम्प्रद्धायों 
में प्रकट होगा । ु 
हान्स--पेकन के कुछ समय बाद इंगलैए्ठ में हाज्स नाप्रक 
दाशनिक हुआ। यह नीति और आचार के विषयों, का 
सेखक था | | 
कार्य से कारण का और कारण से काये का ज्ञान दशन का 
मुख्य उद्देश्य है। यह उद्दे श्यशुद्ध विचार करने से सिद्ध हो सकता 
है। विचार करना प्रत्ययों को जोड़ने और घटाने के अतिरिक्त ओर 
अुछ नहीं है। इसलिये उन्हीं वस्तुओं का विचार हो सकता है, 
जो सावयव अथात्‌ मृत हैह॥ क्योंकि उन्हीं के अंशों का जोड़ना 
और घटाना हो सकता है। जो तिरवयव अमृत. वर्तुएँ हैं, जेसे 
देव, देवदूत, आत्मा, इश्वर आदि, वे दर्शन फे विषय नहीं हैं। 
उनका ज्ञान भी नहीं हो सकता । वे भक्ति शासत्र के विषय हैं । 
दार्शमिकों को चाहिए कि भक्तों के लिये इन विषयों को छोड़ दें 
और केवल सूर्त पदाथों' में काये कारणा भाव की परीक्षा करें । 
परीक्षा के श्रविषय जो वर्तुएँ हैं, उनका क्ञान असम्भाव्य है । 


'>य् 





न्‍कित->रकनसत. 


..& यह नामवादी था। यथपि विज्ञान में सामान्य विचारों से काम 
बढ़ता है, किन्तु वास्तव में सामान्य पदार्थ कोई नहीं है । 
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संसार में दो प्रकार के पदाथ हैं। अक्ृत्रिम या प्रांत और 
म्त्रिम या मानवाधीन । तक शास्र, पदाथ विज्ञान श्रादि के 
, विषय अक्ृत्रिम हैं। आचार, नीति आदि क्षत्रिम विपय है; 
जो मलुध्य के अधीन हैं| संवेदन ( 76०।६४ ) के अतिरिक्त 
कोई ज्ञान नहीं है। इन्द्रियों में जो परिणाम होता है, उसी 
के अनुभव को संबेदन कहते हैं | स्मृति के द्वारा सब विचार 
होते हैं और स्मृति संवेदर का सात्यय रूप है। संबेदन में रू 
कुछ इन्द्रियों से बाहर निरुलकर बाह्य वस्तुओं में जाता 
है, न बाह्य वस्तुओं से कोई प्रतिविम्ब निकलकर इन्द्रियों में 
आता है। ऐन्द्रिक परमाणुओं में परिणाम उत्पन्न होग है, जो' 
स्रायु तन्‍्तुओं के द्वारा मस्तिष्क तक पहुँचता है। इसी से 
संवेदन होता है। शब्द, रूप, रस आदि केवल इन्द्रिय विकार हैं ।. 
इन्द्रियों में जो आघात होता है, वही प्रभा आदि के रूप में 
देख पड़ता है। प्रभा आदि कोइ बाह्य वस्तु नहीं हैं। स्निष्ठ 
परिमाणों को बाह् करके दिखलाना इन्द्रियों का भ्रम है। इन ऐन्दरि- 
यक आधघातों का कारण कोष द्रव्य है, केवल इतना ही हम कह 
सकते हैं। उस द्रव्य में रूप, रख आदि का सममना केवल भ्रम: 
है । केवल मस्तिष्क के परिणामों को आत्मा कहते हैं। अमर 
आत्मा कोई प्रथक्‌ वस्तु नहीं है # ह 
मनुष्यों ओर पशुओं में केवल श्रेणी का भेद है । बस्तुतः 
& हँस ने दोनों ही बातें मानी हैं। ज्ञाव को मस्तिष्क की क्रिया 
या गति (॥/0०.]09) माना है; और कहीं कहीं उसको गति का फू रूप 


माना है । पिछुझे मत को भाज कछ के लोग छात्रा बाद ( ॥0]0॥6- 
70708)50 ) के नाम से निर्दिष्ट करते हैं। 
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दोनों ही काम, क्रोध आदि के अधीन हैं। दोनों ही प्रिय वस्तु 
की ओर जाते हैं ओर अग्रिय वस्तु से हटते हैं। जिस बात की 
पूर्ण कारण सामग्री (300९॥ (९४5०॥) भरा पहुचती है 
वह अवश्य होती है। उसे मनष्य रोक नहीं सकता। श्रच्छाई 
या बुराई कोई खतंत्र वस्तु नहीं है। जिसे जो अच्छा लगे, सो 
श्रच्छा; और जिसे जो घुरा लगे, सो चुरा । 

निरपेक्त भत्ता कही नहीं है। इेश्वर को भी भलाई निरपेत्ष नहीं: 
है| हमारा संकरप ( ५॥|]| ) हमारी इच्छाओं और प्रवृत्तियों 
का फत है। हमारा संकरप काय कारण की शृंखला में बैंधा हुआ 
होने के कारण स्वतन्त्र नहीं है। हमारी खतन्त्रत केवल इस' 
बात में है कि हमारे लिये कोई बाहरी रुकावट नहीं है। 
मनध्य अंदर से खतन्त्र नहीं, किन्तु बाहर से स्वतन्त्र है। वह 
अपने राजनीतिक प्रिचारों में सब मनष्यों के भ्रधिकार बरावर 
रखता है। किन्तु बिना शासक के सत्र लोग लड़ाई मागढ़ा 
करेंगे; इससे सब लोगों को खतत्त्रतापूषंक एक राजा के 
अधीन होता चाहिए। श्ररस्तू ने मनध्य को खभाव से 
समाजप्रिय माना है; किन्तु इसने उप्ते फाड़ खानेवाले जानवरों 
(8०770 म09॥ ॥970) की कोटि में रखाहे। मनुष्य मनृष्य 
के लिये भेड़िया है । उसके इसी भेड़िएपन को दबाए रखने के 
लिये राजा या राज्य चाहिए। 

इस प्रसार हनो, बेकन आदि दाशतिकों ने नए विचार 
चलाए, जिनका पूरे विकास डेकाट भादि ने किया | 


दमराकााकराामाक्ीकिमनफरनफिर 4:5८ बाइक 


पाथात्य दर्शनों का इतिहास 
( तीसरा खेड ) 
आधुनिक दशन 


पहला भाग 


पहला अध्याय 


अवतार वाद ओर उससे प्रभावित दशन 


डेकार--फांस देश का विस्यात दाशनिक ,और गणित 
ढेकाट दरेन प्रान्त के है नामक नगर में उत्पन्न हुआ था। 
आदि प्रदेशों में इसने कई युद्ध भी किए थे |दशेनपर “चिन्तन 
( ॥(९१॥६४०॥५ ) आदि अनेक पंथ इसने लिखे थे । खीडेन 
देश की रानी क्रिस्टिता इस विद्वान को बहुत मानती थी । उसके 
बुलाने पर यह खीडेन गया था। वहीं इसका देहान्त हुआ । 
' नवीन रेखागणित में इसने वहुत से तत्वों का अन्वेषण फिया था 
और अपने समय के गणितज्ञों में बढ़ी प्रतिष्ठा पाई थी | 

मनुष्य के शरीर विज्ञात से भो डेकाट बहुत कुछ परिचित 
धा | शरीर विज्ञान क साथ प्रत्यक्षानुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान का 
कैसा सम्पन्ध है और शरीर पर सन का कार्य कहाँ तक निर्भर 
है, इत्यादि विषयों का विचार यह अच्छी तरह कर सफता 
था। इसलिये मानस विज्ञान की रीति ( ?57०॥०१०६८४] 
(७४४०६ ) और वैज्ञानिक रीति ( 09६२९ ॥62४000 ) का. 
भी यही आरम्भक सममा जाता है । 

(जिस प्रकार वेकन नवीन विज्ञान का पिता सम्रमा जाता 
है, उसी प्रकार ढेका्ट नवीन दर्शन का पिता माता जाता हे |) बेकन 
की भाँति इसने भी प्राचीन कल्पनाओं को बिना सिद्ध किए हुए 
मानता उचित नहीं समझा । यह सव बातों को विवेक की कसौटी 
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पर कंसना जाह्ता था | यह खयं गणितज्ञ था और इसने दरशंन 
शासन में भी गणित, विशेष कर रेखागणित को पद्धति लगाई थी। 
रेखागणित में कुछ्ठ स्वयंसिद्ध विचारों के आधार पर उनसे 
निगमन निकालकर चलते हें । पर दशन शास्त्र में भी इसने स्वयं- 
सिद्ध बातों को ढूँदना चाह | वह किसी बात फो सहज में स्व 
सिद्ध मानने को तैयार ने होता था--सब वातों की परीक्षा करना 
चाहता था । संशय को यह हृद तक पहुँचाता चाहता था | 

पर पीरो आदि दाशनिकों ने जैसे इसी संशय पर विश्राम 
किया, बैसे इसने संशय तक ही रह जाना उचित नहीं समझा | 
यदि यह निश्चय है कि मुझे संशय है, तो यह भी मिश्नय हुआ. कि 
में सोचता हूँ; क्योंकि संशय करना एक प्रकार का सोच या विचार 
है। पर जो वस्तु है ही नहीं, वह कैसे कुछ विचार कर सकती 
है ! इसलिये यदि में विचार कर सकता हूँ, तो में अवश्य हूँ। इससे 
बह नित्सन्देह सिद्ध हुआ कि में.हूँ। “में सोचता हूँ; इसी.लिये 
मे हँ ॥( 0०४६०, €४४० 8777 )४ यही सिद्धान्त ठेकाट के द्शन 
को आधार-शिता वता । आगर्टिन ने भी यही ग्रतिपादन किया 
था। पर ढेकाट के प्रतिपादन की रीति कुछ नदीनता रखती 
है । “में सोचता हूँ, इसी लिये में हैँ” यह कोई अनुमान नहीं 


8 श्री इंकराचाय्थे का निम्नलिखित छोक इस भाव से मिलता 
चुलता हं-- 
भदमिय्सिन्नथें कत्पासर्ति संशयः पुंसः । 
अग्रापि संशयदचेत संशयिता य+ स्‌ एद भवसित्व ॥ 
लर्थात्‌-“मैं हूँ” इस विपय में किस भादमी को संशय हो सकता 
है? यदि इसमें किसी को संशय हो, तो वह संशय करनेवाला हीवू है । 





[ ११९ ] 


है। यह तो खयंप्रिद्ध है। इसका क्रेबल विवरण हो सकता है, 
कोई प्रमाण नहीं दिया जा सकता। 

इस प्रकार जब यह स्वयंत्तिद्ध है कि में हूँ, तथ ऐसे ही रपष्ट 
रूप से जो कुछ मेरे विचार में हो या जो इस प्रतिपाय से निकते, 
उसके अतिरिक्त और किसी वात का विश्वाप्त नहीं करना चाहिए। 
सप्ट और असन्दिग्ध विचार ही सत्य कहे जा सकते हैं। जब 
इत्ट्रिय ज्ञान द्वारा सत्‌ ज्ञान की प्राप्ति नहीं होती ओर सत्‌ ज्ञान 
के लिये स्यंसिद्ध सिद्धान्तों की आवश्यकता है, तब यह स्वयं- 
प्रिद्ध सिद्धान्त या विचार मनुष्य में सहज या जन्म से ही प्राप्त 
होना चाहिए । यह सहज विचारों ([77206 [06४8) को सानता 
था | यह विचार अंलुभंव से खतंत्र है।.... 

' एक ज्ञान ऐसा विलन्षण है, जो शआत्मातिरिक्त वस्तु का 
सांबक है। मनुष्य को ईश्वर की स्थिति में विश्वास है। पर यह विश्वास 
कहाँ से आया १ यदि कहें कि बाह्य वस्तुओं की तरद इेश्चर 
भी मत की करपना या भ्रम है, तो ठीक नहीं; क्योंकि अनन्त, 
अपरिब्छिन्न, पूर्ण परमेश्वर की करपना सान्‍्त, परिच्छिन्न और 
अपूर्ण मन कैसे कर सकता है ? कारण में कार्य के उसन्न करने 
की सामथ्य चाहिए। इसके अतिरिक्त अपूर से पूरे का अशुमान 
भी नहीं हो सकता। जब तक हमारे मनमें पूर्ण का विचार ने हो, 
तब तक हम किसी पदार्थ को किस प्रकार अपूर्ण कह सकते हें ! 
पूर्ण ही आदर है। जब हम अपने को इस आदणश से न्यून 
पाते हैं, तभी हम अपने को अपूर्ण कहते हैं | हम यह कह सकते 
हैं कि जैसे मन में ्रशकियों की करपना होने से वत्तुतः अशर्फियाँ 
थ्रा नहीं जातीं, वैसे ही मन में ईश्वर की कर्पना होने से इेश्वर 
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की वास्तविक सत्ता स्थापित नहीं होती | परन्तु यह कथन परीक्षा 
से कुत्क जान पढ़ता है; क्योंकि ईश्वर पूर्ण है; ऐसा हम लोगों 
ः क्ा ज्ञान है; और पूर्णता में सत्ता लगी हुई है । मलुष्य को जि 
ईश्वर का ज्ञान है, यदि वह असत हो, तो दूसरी सत्‌ वस्तु 
उससे अधिक पूर्ण और उत्तम सममी जा सकती है। पर “हिश्वर 
शब्द का तो अथ ही सत्‌ और पूर्ण है; इसलिये सत्‌ और 
पूणु का ज्ञान होने से उसकी सत्ता सिद्ध नहीं हुई, यह कहना 
कुतक मात्र है। यदि पूर्णंता में सत्ता न हो, तो वह पूणता 
ही नहीँ । असत्‌ पूर्ता में वद्दोव्याघाव दोष आता है। 

एन्सेह्म ने भी यह बात दिखलाई है; पर उसके भत 
हमारेज्ञान % अधीन इश्वर की खिति है; और डेकाद के मत से 
इश्वर की स्थिति के कारण हमें इंश्वर क्रो ज्ञान है। यही दोगों 
भ्तों में भेद है । 

अब इस प्रकार 'में है' और दैेश्वर है” इन दो बातों के 
सिद्ध होने पर एक और भी स्पष्ट तीसरी यह बात सिद्ध होती है 
फि “संसार सत्‌ है” । ईश्वर ने हमें वस्तुओं का अनुभव दिया है। 
यदि किसी भूत प्रत ने हमारे मन में संसार की स्थिति का विश्वास 
दिया होता, तो उस विश्वास को हम माया या भ्रम कह सकते थ । 
पर पूण पंरमात्मा, जो ख्य सद्रप है, हमें भ्रमात्मक वस्तुओं 
में वास्तविकता द्िखलाकर वंचित करे, यह कब सम्भव है! 
वचना करता पूण्ण परमात्मा का धमं कभी नहीं हो सकता; 
क्योंकि वंचना अपूर्णता का लक्षण हैं। इन तीन वस्तुओं में 
( जो उपर सिद्ध हुई है) ईश्वर खतंत्र वस्तु है । आत्मा और 
संसार भी गुणाभ्रय हैं; इसलिये वस्तु कहे जा सकते हैं। पर उनकी 
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स्थिति खतंत्र नहीं है, वरन्‌ इश्वर के अधीन है । श्रात्मा का गुण 
ज्ञान है और बाद्य वस्तु मात्र (संसार ) का गुण आयाम या 
विस्तार ( 72५६९४५।०॥ ) है | संसार का धम विस्तार है; इसलिये . 
शून्य भर अणु आदि परिमाणहीन बस्तुएँ अभाव रूप हैं। 
उनकी स्थिति नहीं माननी चाहिए | इसी प्रकार विस्तार का अन्त 
अचिन्ततीय है; इसलिये संसार का भी प्रदेश में परिच्छेद नहीं 
है। संसार अनन्त और निष्कैन्द्र है और उसकी गति उत्केन्द्रिक 
तथा क्रेन्द्रापिगामिनी ( 80000770 (४४४॥४१४७)") है। विस्तार 
के कारण वस्तुओं में गति होती है। सब प्रकार की गतियों का 
कारण स्थान-परिवरतन है। अब यह गति कहाँ से हुई, इस बात का 
यदि अन्वेषण करें, तो हस देखते हैं कि सब मूत पदार्थों का भरणु 
से अणु अंश विस्ृति मात्र है। उन में आत्मा के सहश गति देने- 
बाली कोई वस्तु नहीं है । इसलिये किसी बाह्य कारण से 
उनमें गति है, ऐसा अनुमान होता है । इससे सिद्ध होता है कि 
यह्‌ संसार एक यंत्र सा है, जिस में पहले इेश्वर ने गति उत्पन्न 
की; और उसी गति से यह चल रहा है । ज्ञाता और ज्ञेय अ्रथोत्‌ 
आत्मा और मूतत पदार्थों में सबंथा भेद है #। 





# जाता भर मू्त पदार्थ अर्थात्‌ विषय और विपयी में सांख्य भौर 
बेदान्त दोनों ही ने भैद माना है। भरी शंइराचार्य्य कहते हैं--/विपय 
दिपविणो: तमः प्रकाशवत्‌ विरुद्ध स्वभावयों! इतरेतर भावानुपपत्तिः ।” 
सांब्यवारे भी कहते हैं--“शरीरादिध्यतिरिक्तः पुमार | किन्तु इनके थोग 
की समस्या जिस प्रकार थुरोप में रही, वेसी यहाँ नहीं रही । न्याय तथा 
दैशेषिकवालों ने तो पुरुष को कर्ता भाना है; लेकिन सांख्य और वेदान्त 
दोनों ही ने रुप क्रो नित्य, शुद्, ढ5, मुक्त-रपसाव भौर कर्ता कहा है । 
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की वास्तवित सवेधा विस्तारशुत्य है और सब वाहन बरुुएं 
से इतर हैं । आत्मा चेतन और विचाखान्‌ है। भौतिक पदा्य 
-अचेतत और अविचाखाद हैं । जो वात आत्मा में 
है, वह भौतिक पदार्थो' में नहीं; और जो वात भौतिक 
पदार्थों में है, वह आत्मा में नहीं है। किन्तु इसके विपरीत 
मनुष्य के शरीर में आत्मा और जड़ पदार्थ का योग दिखाई पड़ता 
है। बस्तुतः आत्मा और शरीर में कोई सम्बन्ध नहीं है। फिर 
यह प्रश्न उठता है कि इन परस्पर प्रतिकूल पदार्थों में सम्बन्ध 
किस अ्रकार हो सकता है? यद्यपि यह प्रश्न ढेकाट के अलुयायियों 








हिन्दू शात्ों में जो प्रकृति का विचार है, वह मेटर (४४६३) के विचार 
से मिन्न है। प्रकृति भोर माया में मन, बुद्धि, चित्त भार भहंकार सब भा 
जाते हैं। ज्ञान मोर क्रिया के साधन भौर मूठ कारण सब एक हो जाते हैं; 
भौर फिर यह समस्या ही नहीं उठती । जब हमारी इन्द्रियों का भूतों पे 
सस्वन्ध स्थापित किया जाता है और इृन्द्रियों का मन से,भौर सब क्रियाओं 
का भाधार प्रक्ृति ही में माना जाता है, तब विरोध कहाँ रहा ? भौर 
जिस बात में विरोध है, उस बात से युरोप के फिलासफरों को विशेष संत" 
लव नहीं। यह जो भेद रह जाता है, वह वन्ध और मुक्त के विषय में है। 
दूसरा भेद जान के भाकार में है। बुद्धि एक प्रकार से भाव्मा भौर प्रकृति के 
वीच का पुल है। भात्मा प्रकृति की सब क्रियाओं भौर ज्ञान के लिये दीपक 
का काम करती रद्दती है । सांख्य भौर वेदान्त में भेद इतना ही रह जाता है 
कि जिसको सांस्यवाले प्रकृति कहते हैं, उसको वेदांतवाले माया कहते 
हं। मायांहु प्रकृति विद्यात।” इसके भतिरिक्त यह एक और भेद है कि 
प्रहृति पुरुप की भाँति सत्‌ है, परमाया सत्‌ नहीं है। माया में भाप्मा का 
गुण नहीं भा सकता । और सत्‌ एक ही पदार्थ हो सकता है। 
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के लिये सवप्रधान था, किन्तु डेकार्ट ने इस प्रश्न को उसकी झरछ 
सीमा तक नहीं पहुँचाया | यदि वह ऐसा फरता, तो दोनों के मेल 
ओर क्रिया प्रतिक्रिया ([782780007) की कोई सम्भावना से 
रहती | ढेकाट मानता था कि क्षुधा, पीड़ा आदि के कुछ ऐसे 
संवेदन है, जो शरीर और आत्मा दोसों ही के कहे जा सकते 
हैं। किन्तु इससे यह बात पूरी तौर से मानने को तेयार न था कि 
दोनों का योग हो गया, श्रथवा दोनों एक पदाथ हैं। हॉन्ड ने 
विचार को इन्द्रियों की.क्रिया-का. फल मान लिया था । फिल्तु 
हेकाटे ने हॉन्स का साथ नहीं,दिया | हॉव्स का यह मत था कि 
इन्द्रियों की पीड़ा से विचार में कुछ असर पढ़ता हे; लेकिक 
विचार इन्द्रियों की क्रिया का फन्न नहीं है। पर डेकाठ इन्द्रियों 
की क्रिया को ज्ञान से खतन्त्र मानता था। इसका मत था (कि 
शरीर में यंत्र के सच्श क्रिया होती रहती है; और उस किया छरा 
प्राशशक्ति ( 80॥08) 590॥ ) उत्न्न होती रहती है। इछने 

जानवरों को खयय॑ चलनशील (8॥60778607) फहा है; किन्तु 
मनुष्य में यह विशेषता है कि उसकी क्रिया ज्ञान द्वारा नियमित 
होती रहती है। क्रिया को नियमित करना बुद्धि का काम है | 
बुद्धि शरीर में नहीं है, आत्मा में है। बुद्धि द्वारा नियमित 
होना तभी सम्भव है, जब आत्मा ओर शरीर का सम्बन्ध 
हो। पर यह सम्बन्ध कैसे हो १ डेकाट के मत से यह धम्बन्ध 
त्रह्रन्ध या मस्तिष्क रन्‍्त्र (076४ ४8876 ) फे द्वार होता 
है। आत्मा की चिन्ताओं से पहले इसी रन्प्र में गति उलक्न 
होती है। फिर यह गति समस्त शरीर में प्राण-शक्तियों द्वार 
पैलती है। पहली दृष्टि से इन दोनों बातों में विरोध जान पड़ता 
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है । पर छेकाई ने इस विरोध के परिहार के लिये यह कद्दा है कि 
शारीरिक और आत्मा सम्बन्धी व्यापारों में केवल कालिक सम्बन्ध 
है; अथोत्‌ शरीर के दवने आदि से आत्मा में सुख दुःख और 
आत्मा की चिन्ताओं से उत्तर काल में शरीर की दुबलता आदि 
रोती है। बस इतना दी है। शारीरिक और आत्मा सम्बन्धी 
दिपयों में काय-कारण भाव नहीं है। इसके अतिरिक्त यह भी 
कद्दा जा सकता है कि वाह्य वस्तुओं से आत्मा को सुख दुःख नहीं 
होता; किन्तु उन वस्तुओं के ज्ञान से होता है। ओर वत्तु तथा उसका 
ज्ञान दोनों परस्पर अत्यन्त भिन्न हैं; इसलिये वस्तुतः आत्मा और 
वाद्य बस्तु अत्यन्त भिन्न ओर पररुणर असंवद्ध है, यही मानना 
उचित है । 

इस प्रकार डेकाटे ने शब्द प्रमाण पर विश्वास करने का 
खशण्ठन करके युक्ति और तक का प्रमाण स्थापित किया | इसके 
मृत के सम्बन्ध में धर्मवादियों में वड़े बड़े विरोध चले । तथापि 
इसके लेख ऐसे युक्त और हृदयग्राह्दी थे कि वहुत से लोगों ने 
इसका अनुसरण किया । डेकाट के अनुगामियों में मुख्य मेले- 
आंश और ज्यूलिक थे । डेंकाट के दशन पर दो प्रश्न॒ ठठे । एक 
प्रश्न तो यह था कि आत्मा ओर शरीर या ज्ञाता और ज्ञेय यदि 
परपर अत्यन्त भिन्न हैं, तो उनमें कौन ला सम्बन्ध है, जिससे 
आत्मा को शारोरिक विषयों का ज्ञान होता है। इस के साथ ही 
यह भी प्रश्न था कि ईश्वर जड़ प्रकृति में किस प्रकार गति 
उत्पन्न करता है | दूसरा प्रश्त यह था कि जीवात्मा का ईश्वर से 
क्या सम्बन्ध है। यदि इंश्वर सबज्ञ और स्वेशक्तिमान है, तो 
जीवात्मा खतंत्र है या नहीं। डेकाटे की फिलासोफी में इतनी कठि- 
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नइयाँ इस कारण से आ गदर थीं कि वह यंत्र विद्या के सिद्धान्तों को. 
आत्म विद्या से मिल्ाना चाहता था | इन से बचने के कई उपाय 
हो सकते थे; और क्रम से दाशनिकों ने उन सब उपायों का सहारा 
लिया। यथा--(१) दोनों को स्वतंत्र मानकर हेश्वर को मध्यर्थ 
करना। (२ ) दोनों को गोणश मानकर इश्वर में उनका समावेश 
करना । (३ ) प्रकृति को उद्धाकर चेतन को स्थापित कश्ना। 
और (४) हवस की भाँति चेतन को उड़ाकर उसकी जगह प्रकृति 
को कायम रखता और चेतन को उसका विकार बतलाना । 

देकाट के कई अनुयायियों का मत है कि जब जब शरीर 
पर असर होने से आत्मा को संवेदन या सुख हुःख आदि 
होते हैँ और जब जब आत्मा की संकरप शक्ति से शरीर हिलता 
' डोलता है, तब तब आत्मा और शरीर के बीच में पढ़कर ईश्वर 
कार्य करता है। आत्म-संवेदन का शरीर से और शारीरिक गठि 
का आत्मा से कालिऋ सम्बन्ध ( (20098880778] 08796 ) हे 
वत्तुतः इस संवेदन और गति दोनों ही का कारण इंश्वर है |इस- 
लिये इन दाशनिकों का मत अवसर वाद (00098880॥987/) 
कहा जाता है । 

मेलेब्रांश--यह कहता था कि जो कुछ हम देखते हैं, वह वर्तु 
नहीं है,. ज्ञान है। इश्वर के ज्ञान में हम धोर सव सांसारिक 
पदार्थ रहते हैं । ईश्वर के ज्ञान को अनुभूत करने के कारण यह 
सांसारिक पदार्थ हमारे ज्ञान में आ जाते हैं। इंश्वर के बीच 
में आ जाते के कारण बाह्य पदाथ एक प्रकार से अनावश्यक 
हो जाते हैं; और इस प्रकार अवसर वाद हमें सर्वेश्वर वाद और 
प्रत्यय बाद की भोर ले जाता दे । 
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प्यूलिक--$सने इस मत को निश्चित रूप दिया था | इसका 
कहना है कि प्रत्येक क्रिया, जिस में भीतरी ओर बाहरी संसार का 
योग दोोता है, इंश्वर की क्रिया का फल है। न आत्मा भोतिक 
संघार पर असर डाल सकती है ओर न भौतिक संसार आत्मा 
गर | अगर हस हाथ हिलाने का संकल्प करते है,तो हमारा हाथ 
हमारे संकल्प से नहीं हिलता, वरन्‌ हमारा संकरप देश्वर के लिये एक 
शेसा अवसर होता है कि वह हमारे हाथों में गति उत्पन्न करे। इसी 
प्रकार जब भोतिक संसार में कोई परिवतेन होता है, तब उसके ज्ञान 
का कारण भोतिक परिवर्तन नहीं होता, वरन्‌ उस अवसर पर 
इंश्वर की इच्छा के द्वारा हमारे भन में ऐसा ज्ञान उत्पन्न होता है । 

स्पाइनोजा--इसका जन्म एमेस्टड्स नगर में हुआ था । यह 
जाति का यहूदी था। धम ग्रंथों का अभ्यास करने के बाद 
इसने स्वतंत्र दाशनिक विचार आरम्भ किया, जिससे इसके धममे- 
वालों ने इसे अपनी जाति से निकाल दिया था। कई भागों में घूमते 
धेमते अन्त में इसने हेग नगर में अपनी स्थिति की । अ्रभ्यापक 
दा पद मिलने पर भी इसने अपनी खतन्त्रता स्थापित रखने के 
देतु उसे खीकार नहीं किया और दूरबीन आदि यंत्रों के लिये 
दरपंण बनाकर और बेचकर जीवन-निवोह किया । यह बड़ी 
दीन हीन दशा में प्राय: ४५ वर्ष की अवश्था में मरा | कहा 
जाता है कि इसका धन छीनने के लिये इसके ढाक्टर ने इसका 
गला घोंद दिया था। इसने बहुत से प्रंथ लिखे थे । उसमें 
“रेखा गणित की रीति से आचार का निरुपण” ( (० 


॥6006 ७९०7९" ९६ 06007879/9 ) नाम का ग्रंथ सब से 
उशस समझा जाता है । 


[| (२७ | 


डेकाट के मत में जो विरोध थे, उनको हटाकर तक से अवि- 
रुद्ध एक दशन का प्रचार करना स्पाइनोज़ा का मुख्य उद्देश्य था । 
जैसे रेखा गणित में थोड़ी सी परिभाषाओं से बढ़े बड़े साध्य 
उपपादित होते हैं, बेसे ही तीन मुख्य परिभाषाओं से दाशनिक 
विषयों का उपपादन स्पाइनोज़ा ने किया है--( १ ) द्रव्य 
(57708/४9९९) उसे कहते हैं, जो खतंत्र अथोत्‌बिना और किसी 
वत्तु की सहायता के विचारों में झा सके। (२) धरम (8॥६79॥/०) 
उसे कहते हैं, जिसके रहने के कारण द्रव्य अपने खरूप में 
रहता है । ओर (३) प्रकार ( १४०१७ ) वह है, जो किसी द्रव्य 
का अवश्लान्तर हो; अथात्‌ बिना द्रव्य के समझ में न आ सके । 
द्रव्य एक है। आयास या विस्तार और ज्ञान थे दो परमात्मा के 
धर्म हैं। प्रकार अनेक हैं। जितने जीव हैं, थे सब ज्ञान के प्रकार 
हैं। जितने सांसारिक पदाथ हैं, वे सब विस्तार के प्रकार हैं | श्रकार 
का यही अभिप्राय है कि विस्तार या ज्ञान धर्म अमुक रीति था 
प्रकार से प्रकट या व्यंजित होता है। डेकाट ने भी वर्तुतः निरे- 
पेक्ष द्रव्य एक ही इश्वर को माना था; पर जीव और मूत्त पदार्थों 
को सापेक्ष रूप से पदाथ माना था। इस प्रकार द्रव्य के सापेक्ष 
और निरपेत्ञ दो भेद न मानकर शुद्ध निरपेक्ष द्रव्य ही मानता 
उचित है; क्ष्योंकि निरपेत्ञता ही द्रव्य का लक्षण है। इसलिये 
बातुषः एक ही द्रव्य है, जो खयंभू, अपरिच्छिन्न और घद्ठि- 
तीय है; क्योंकि यदि वह किसी दूसरी वस्तु से उत्पन्न, किसी 
वस्तु से घिरा हुआ, या किसी के साथ रद्दता, तो बिना उस द्वितीय 
वस्तु के उसका बोध न होता; भौर सापेक्ष होने से उसकी द्व्यता 
जाती रहती | इस खय॑भू, अपरिच्छिन्न, अद्वितीय द्रव्य के नाम 
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में कोई विवाद नहीं है। जो चाहें सो इसे कहें, पर सामान्यतः इशवर 
शब्द से इसका वोध होता है। यह द्रव्य खतंत्र है; क्योंकि इसको 
दूसरे की अपेत्ता नहीं है। पर हाँ, यह अपने हो नियम यां नियति 
के अधीन अवश्य है | 

इश्वर का खातंत्रय यही है कि वह किसी दूसरे के नियमों के 
अधीन तहीं है | जो वत्तु खतंत्र है, उसझे कार्यों में आाकरिसिकता 
और अन्य-सापेत्षता दोनों ही सम्भव नहीं । इसलिये अकतस्मात्‌ 
जो चाहे कर बेठने को ही खातंत्रय नहीं समझता चाहिए | इश्वर 
शाश्रत, खतंत्र और सत्‌ रूप है। जैसे ताकिकों और धार्मिकों ने 
इच्छा, ज्ञान आदि विशिष्ट व्यक्ति विशेष को इंश्वर सममा रखा 
है, पेसा वह नहीं है; क्योंकि इंश्वर तो वही है. जा स्वंगत सामान्य 
सत्ता है। उसे इच्छादिविशिष्ट पुरुष मानना तो उस्ते परिद्तिन्न 
और अ-खतंत्र बना देना है। ईश्वर संसार का कारण है; पर 
उसकी कारणता सामान्य कारणता के सद्श नहीं है। जिम 
प्रकार माधुय, श्वेतता आदि का कारण दूध है, या वस्ध का कारण 
तन्तु है, बेसे ही जगतू का कारण ईश्वर है; अथोत्‌ यह जगत 
इश्वर का विवते है, न कि उसकी सृष्टि है। ईश्वर जगत्‌ का 
जुशिक या बाह्य कारण नहीं है, किन्तु ईश्वर वह उपादान और 
बासव सत्ता हे, जो समस्त संसार में व्याप्त है। 

ईश्वर के अनन्त अपरिमित धप् हैं, जिनमें से दो मतुष्य के 
ज्ञान-गोचर हैं। एक तो विस्तार या आकार और दूसरा ज्ञान । 
पर यह विस्तार और ज्ञान, जिसके कारण ईश्वर जीव रूप और 
षाह्य पदा्थःरूप जान पढ़ता है, केवल सलुष्य की क्पना हैक । 


# कूनो फ़िशर का मत है कि स्पाइनोज़ा ने आकार और ज्ञान मे 
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वस्तुतः इंश्वर निगुण और निरुपाधिक है ईश्वर को निगुण मापने 
का यह कारण है कि यदि ईश्वर में किसी गुण को माने, तो यह सिद्ध 
होगा कि ईश्वर में उसके प्रतिकूल घ्म का अभाव है (0777 0६- 
86777९7900 2४४६४ ४९४०0); इसलिये श्रृततियों मं इंश्वर के 
लिये नेति नेति कहा है $ । 

सनुष्य की बुद्धि में इच्छा, देपादि गुणों की प्रकाश करता 
हुआ कभी भ्रमाता खहूप और कभी साकार मूते पदार्थ रूप इशबर 
देख पड़ता है । | 





न मा न न 
दो ईश्वर के वास्तविक धर्म माने हैं | हेगक भौर अ्ंमेन का कहना है कि 
स्पाइनोजा ने यद माना दे कि मलुष्य ने इखर में इन धर्मों की कद्पना 
कर ली है 
७ कयीर साहब के निम्नलिखित शब्दों से यह सिंद्धाग्त भली भाँटि 
प्रदर्शित होता है -- 
पुक कहीं तो है नहीं दोय कहीं तो गारि। 
है जैसा तैसा रहे, कहे कबीर विचारि ॥ 
है ३4 4 १८ 
भारी कहूँ तो बहु डर इलका कहूँ तो क्ीठ । 
मैं क्या जानूँ पीव को नेना कछू न दीठ । 
५ ५ > ५ 
रूप सझूप कह वह नाहीं, ठोर ठाँव कछु दीते नाहीं । 
भरन तू कछु दृष्टि न आई, कैसे कहूँ सुमारा है । 
५ ५ ५ हि 
नहिं निरगुन नहिं सरगुन भाई नहिं सूछम अस्थूछ। . 
नहिं. अच्छर नहिं अविगत भाई ये सब जग की भूछ ॥ 
५ । 
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वस्तुतः ईश्वर के भिन्न मिन्न खहप नहीं हैं । इसी प्रकार वह 
लबज्ञ है और उसका ज्ञान अनन्त है। पर उसका ज्ञान मनुष्य 
के ज्ञान के सहश प्रत्यक्षादि के अधीन और अहंकास्मूलक नहीं है; 
क्योंकि उस के यहाँ अहं और पर का तो भेद ही नहीं है । इसी 
लिये अनन्त ज्ञान होने पर भी प्रत्यक्षादि बाह्य वस्तु-सापेत 
ज्ञान-विशिष्ट अहंकार परतंत्र इश्वर नहीं है, किन्तु शुद्ध, खतन्त्र, 
ज्ञान स्वरुप है, ऐसा समझता चाहिए। जीव और शरीर दोनों एक 
दी वस्तु के विवते हैं; इसी लिये शरीर का असर जीव पर होने से 
संवेदन होता है ओर जीव की कृति-शक्ति से शरीर हिलता डोलता 
है। इसी मत को शरीरात्म सहचार ( ?8एश०ा०-?ि।इल्लंण्यो 
?४7७)]०॥॥४४) कहते हैं. । जिन द्रव्यों को डेकाट ने गौण माना 
था, उन्हीं को स्पाइनोज़ा ने ईश्वर के गुण या धर्म मान लिया; 
ओर इश्वर एक द्रव्य मान लिया। मेलब्रांशने व्यक्तियों के ज्ञान को 
इेश्वरके ज्ञान में शामिल कर लिया था; और ज्यूलिक ने एक हिंसाव। 
से संसार या मूत पदार्थों के संचालन का इेशवर को एक मात्र 
कारण मान लिया था। रपाइनोजा ने अपने मत में डेकाटे और: 
उसके दोनों अनुयायियों के मत का योग कर दिया । 

स्पाइनोज़ा का दशव डेकाट के दशन का खाभाविक परिणाम 
था। स्पाइनोजा की भाँति रामानुजाचाय्य ने इश्वर को चित्‌ और 
अचित्‌ से विशिष्ट माना है। अन्तर इतना हो है कि स्पाइनोजा का 
जहा मिगुण है ओर श्री रामातुजाचाय्य ने 'हरिः” को सगुण 
माना है । स्पाइनोजा का सत शंकर खामी के मत से इस अंश में 
मिलता है कि स्पाइनेज़ा ने भी शंकराचाय्ये कौ भाँति अपने 
अह्म को निगुण कहा है ( यथ्यपि आकार या आयाम 


[ १३१ ] 


(2:08780॥) को इश्वर का धर्म मानमे से वह निर्गुण नहीं 
रहता ) | जिस प्रकार श्री शंकराचाय्ये एक ही वास्तविक सत्ता 
ओर द्रव्य मानते हैं, उसी प्रकार स्पाइनोज़ा भी मानता है। 
चह एक प्रकार से संसार को इंश्वर का विवते मानता है । 

गति ओर जिति आकार के रूपान्तर या परिवतन हैं और वृद्धि 
तथा कृति ज्ञानके रूपान्तर हैं। गति और स्थिति, बुद्धि और कृति 
इन्हीं चारों से ज्ञाता और ज्ञेय खहप समस्त संघार बना है। 
ये चारों खय॑ नित्य, अनादि ओर अनन्त हैं; पर ततत्‌ व्यक्तियों 
में इनक जो विशेष रूप देख पड़ते हैं, उन्हीं का परिवर्तन हुआ 
फरता है। अब यहाँ पर एक और विरोध पड़ता है। यदि 
द्रव्य नित्य और अपरिणामी है, तो परिवतेव फिसका है ! 
एस शंका छा समाधान स्पाइनोज़ा ने किया है। आत्मा और 
शरीर दोनों समपरिवर्ती और सहचारी हैं; इसलिये प्रत्येक शरीर के 
लिये आ्रात्मा और प्रत्येक आत्मा के लिये शरीर है । प्राणियों के 
शरीर में संवेदन होता है। संवेदन शरीर का धम है। पर प्रत्यक्ष 
मन का धम है। ज्यों ही शरोर में उत्तेजना होती है, त्यों दी 
मन में ठीक उसी आकार का प्रत्यक्षानुभव द्ोता है। जो प्रत्यक्ष 
स्पष्ट नहीं होते, वे श्रधात्मक भूत पिशाच आदि दृश्यों का खयाल 
कराते हैं। पर स्पष्ट ज्ञान के द्वारा वत्तुस्थिति यथावत्‌ विदित 
होती है । जैसे प्रभा अपने को ओर दूसरी वस्तुओं को भी पक्‍हण 
कराती है, वेसे ही वास्तव ज्ञान अथोत्‌ प्रभा खर्य प्रमाण है। 
उसके बोध के लिये दूसरी वस्तु की अपेक्षा नहीं है। मलुध्य 
भ्रमपूर्ण कर्पना से ईश्वर आदि को भी अपने ही सा मूतियुक्त 
देखता है और अपने द्वी को सब वर्तुओं का केन्द्र मानता है । 
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पर शुद्ध ज्ञान होने पर शाश्वत, अनांदि, अनस्त, अपरिच्छिश 
ईश्वर का बोध हो जाता है और सब वस्तुएँ उसी के विवते हैं, 
ऐसा ज्ञान होने लगता है। आकत्मिकता भौर पदार्थों के अ्रकारण 
और बिना नियम होने की मनुष्य भ्रम ही से कल्पना कर लेता है । 
शुद्ध ज्ञान से नियति का घोध हो जाता है और बिना इश्वर के 
कुछ नहीं हो सकता, यह तत्व विदित हो जाता है। मनुष्यों 
को भ्रम है कि ईश्वर अपूर्ण है। इश्वर किसी प्रयोजन के 
साधन के लिये और अपन को पृण बनाने के लिये सृष्टि भरादि 
करता है, इत्यादि प्रकार के भ्रम शुद्ध ज्ञान से दूर हो जाते हैं। 
सत्रज्यापी परा सत्ता केवल हैश्वर है। वह सदा परिपूण है। 
अपना कारण और अपना प्रयोजन सव वह खबर ही है। उसको 
बाहर के किसी कारण या प्रयोजन की अपेक्षा नहीं । उसकी 
खतंत्र इच्छा ही उसकी क्रियाओं का एक मात्र कारण है । 
मनुष्य का यही शुद्ध वोध केचल स्वतंत्र है ओर सब कुछ प्रकृति 
के नियम के अधीन है । इसलिये यथात्ञाभ शरीर निवाह मात्र से 
सन्तुष्ट होकर, “जो होना है वही होगा” ऐसा समझता हुआ 
जानी पुरुष सपेदा सुखी रहता है| इश्वर को सवोत्मा सममकर 
ज्ञानी को उसके प्रति वात्तविक प्रेम होता है । जो लोग ईश्वर को 
सगुण समभाकर किसी सांसारिक सुख की इच्छा से उसका 
आराधन करते है, उनका प्रेम सच्चा नहीं है। शानी के प्रेम में 
प्रमकत्ता और प्रेम-कर्म दोगों एक हो जाते हे । 
सपाइनोज़ा के सत से एक ही द्रव्य इश्वर है, जिस के दो रुप 
हैं--शरीर और आत्मा। शरीर साकार और आत्मा मिराकार है। 
प्रतियोगी और अभाव, अन्धक्ार और प्रकाश ये दोनों एक 
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कैसे हो सकते हैं ? यही इस भत में पिरोध पढ़ता है | शरीर था 
मृत पदाया में आकार का आभास मात्र है। वहतुतः यह सूत्ते- 
युक्त होना फेल एक शक्ति है । इसलिये लीव्नीजु नामक 
दाशनिक ने दिखाया है कि मूर्त पदाथ का, जिसे यथाथ में शक्ति- 
अत्पदा्थ कहृदना चाहिए, ज्ञाता अथोत्‌ आत्मा के साथ प्रतियोगी 
और अभाव का सम्वन्ध नहीं है; और यदि प्रमाणों से सिद्ध हो 
तो उनका अभेद अविरुद्ध है । मूतेता कोई आकार या प्रादेशिक 
धम नहीं है, किन्तु शक्ति मात्र है; यह वात आधुनिक वेज्षा- 
निक भी मानते हैं । इसलिये लीव्नीज का आविष्कार बड़ा 
गरिमापूर है, श्रोर उसके दशन का विचारपूवक परिशील्न 
दोना चाहिए । 

लीननीजु--इसका जीवन स्पाइनोज़ा के सदश दीनता ओर 
ठुःख से पूर्ण नहीं था। यह घनी के घर में उत्पन्न हुआ था। 
इसने स्वयं भी राजकीय काये आदि में रहकर सुख-मय 
जीवन विताया था। इसका जन्म लीप्सिक नगर में हुआ था । 
इसका भुख्य ग्रंथ ,8 )॥०घ४00०१27० है । 

. डम्ोक्राइटस ने अनेक बाद की तीब डाली थी, किन्तु उसका 
अनेकवाद जड़ परमाणशों का था | लीबूनीज ने चेतन परमाणु 
माने। इनमें से कुछ की चेतनता प्रकट है और कुछ की गुप्त । 
इसने प्ेटो की भाँति वस्तुओं को घनेक, अनादि और श्षांन 
सम्बन्धी माना; किन्तु उनको छुटो की भाँति फेघल आफार रूप 
नहीं माना, [वरन्‌ अरस्तू की भाँति अपने शक्त्यणुओं को 
आकारयुक्त पदाथ माना है। लीव्नीज़ ने खय कहा है कि मेरी बातें 
सममते के लियेडेमोक्राइटस्‌, ऐटो और अरस्तू की बातें सममती 
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चाहिएँ। इसमे डेकाट के परस्पर विरोधी वस्तुओं के द्वत बाद 
को, जो सपाहनोज़ा के ऐक्य वाद में भले प्रकार न छिप सका 
था, अपने शक्त्यणुओं में मिला लिया और उसके स्थान में शक्ति 
रूप एक द्रव्य को स्थापित किया । ये शक्त्यणु अनेक हैं। 
इन शक्त्यणुओं में रथ नहीं है; इसलिये दूसरी क्रिसी वस्तु 
का असर इन पर नहीं हो सकता । इनमें खयं कार्य ज्ञान आदि 
की शक्ति है । 

डेकार और उसके अलुयायियों ने श्रात्मा और भौतिक पदाथ 
का पार्थक्य यहुत ही थढ़ा दिया था; और उस पार्थक्य के कारण 
वे लोग नाना प्रकार की फठिनाइयों में पड़ गए थे। लीव्नीजने 
इस बात पर विचार किया कि क्‍या यह पाथक्य वास्तव 
है। यह पार्थक्य दोनों पदार्थों के डेकाट द्वारा प्रतिपादित 
विरोधी धर्मों के कारण है। यह धम मुख्य नहीं है। आत्मा में 
सोते जागते और मूच्छो में हर समय ज्ञान नहीं रहता; 
इसलिये आत्मा को सर्वथा ज्ञान खहप नहीं कह सकते। 
शरीर को फेवल विस्तार खरूप भी नहीं कह सकते; क्योंकि यदि 
शरीर बिस्तार रूप ही है,तो उसमें गुरुत्त रोधन आदि की शक्तियाँ 
केसे हैं ! इसलिये वस्तुतः काय शक्ति ही स्थिति का लक्षण है | 
प्रदेश में विस्तार, गुरुत्व आदि सभी इसी कार्य शक्ति के फल हैं। 
विस्तार शक्ति की अपेज्षा करता है, न कि शक्ति विस्तार की । वह 
काय शक्ति किस वस्तु में है, यह ज्ञान मनुष्य फो कभी नहीं हो 
सकता । उस शक्ति के कार्यों से उसकी पारमार्थिकता का श्रतुमान 
होता है। ऐसे ही ज्ञान भी उसी शक्ति का काय है | पर यह शक्ति 
'स्पाइलोज़ा के द्रव्य की सी एक नहीं है। सभी चित्‌ और सभी 
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सांसारिक पदार्थ खं शक्तिशाली हैं। उनके कार्य प्रथक्‌ देख पड़ते 
हैं; इसलिये शक्तियाँ अनन्त हैं। शक्ति के जितने केन्द्र या अणु हैं, 
उतनी ही प्रथक्‌ शक्तियाँ हैं। प्रत्येक,शक्त्यणु खतंत्र; गवान्षह्ीन 
और समस्त जगत्‌ का संक्षिप्त रूप है। इन शक्त्यणुओं में परस्पर 
समान-भावग पहले हद्वी से चली आती है; इसी से एक दूसरे के 
अनुसार चलता हुआ जान पड़ता है। शक्त्यणु में इच्छा, ज्ञान, 
कृति सभी खाभाविक हैं; इसलिये ये सब अणु आत्म छुप हैं । 

वाह्ष पदार्थ भी एक नीचे प्रकार के अणु हैं । सव शक्त्यणु 
एक शक्ति और गुणवाले नहीं हैं। नीची श्रेणी के अणुओं की 
शक्तियाँ ग॒प्त रहती हैं। मनुष्य के और बाह्य पदार्थों के शक्त्यणुओं 
में इतना श्रन्तर है कि मनुष्य में शक्त्याणु का एक केन्द्र रूप मुख्य 
अगु रहता है जो भर अणुओं को संघटित रखता है ) वाह्ष 
पदाथों के अणुश्नों में ऐसा संघटन नहीं है ! 

इसके अतिरिक्त मनुष्यों की भात्मा में और अन्य बखुओं 
में इतना और भेद है कि मनुष्य की आत्मा को [स्पष्ट आत्म-ज्ञान 
है और अन्य पदाथों में अस्पष्ट बेदना मात्र है । 

यथपि ये शक्त्यणु गवात्षह्ीन हैं. और बाह्य बरुओं का 
प्रवेश इनमें नहीं हो सकता, तथापि और वस्तुओं में जो काय होता 
है, वह सब पत्येक शक्ति-केन्द्र में भी चेसा ही प्रतिविम्बित होता 
है; अथात्‌ यद्यपि वस्तुतः प्रत्येक शक्ति-केन्द्र अपने श्रतिरिक्त और 
कुछ नहीं देख सकता, तथापि प्रत्येक में और सब के कर्मों के 
समान ही काय होता रहता है। इसलिये अपने को देखना सब 
वस्तुओं के देखने के तुल्य है | परन्तु सब शक्ति-केन्द्र एक प्रकार 


# 


के नहीं हैं । किसी में संसार का श्रतिविम्ध स्पष्ट पढ़ता है, किसी 
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में अपपष्ट; अथात्‌ कुछ शक्तिलेन्द्र खच्छ ओर उत्तम हैं, कुछ 
अखच्छ और मत्रित हैं। उत्तम की थाज्ञा में अधम केन्द्र रहा 
करते हैं। शारीरिक शक्ति-केद्धों में जैसे काय होते हैं, उन्हीं के 
समान कार्य आत्म केन्द्र में भी होता रहता है; क्योंकि दोनों में 
पूव स्थापित एकतंत्रता ( 7९०३४५४७)।६॥४0 ४77079 ) 
है। जेसे दो घढ़ियाँ ऐसे चल्ाई जायें कि दोनों ठीक एफ ही 
समय बतलावें, बेसे ही आत्म केन्द्र और शरीर केन्द्र दोनों ही 
समात्त भाव से चलते हैं। इश्वर ने एक ही वार दोनों को ऐसा 
चल्ला दिया है कि बराबर एक भाव से दोनों चल रहे हैं; उन्हें 
वार वार चलाने की आवश्यकता नहीं पड़ती । 
शक्त्यणु भें'उत्कप भोर अपकर्प होने के कारण एक शक्ति केन्द्र 
सध से उत्तम हे और दूसरा सब से निहष्ठ है, जिनके धीच में 
असंख्य केन्द्र हैं। सव शक्त्यणु शाश्वत, अनादि और अनन्त हैं । 
शरीर शक्ति केन्द्रों ही का कार्य विशेष है, यह पहले कह आए हैं । 
, इसलिये कभी कोई शक्त्यणु निःशरीर नहीं है। पर सशरीर्व 
को आत्मा का वन्‍्धत नहीं समममा चाहिए; क्योंकि आत्मा 
की शक्ति का आभास मात्र शरीर है; वह कोई प्रथक्‌ पदार्थ 
नहीं है जिससे आत्मा बद्ध हो । 
शक्ति केन्द्रों में सबंदा परिणाम होता रहता है । इसी 
परिणाम को जीवन कहते हैं । मृत्यु इसी परिणाम की एक विशेष 
अवस्था है। प्रत्येक शक्ति केन्द्र में एक परिणाम भूतपूव दूसरे 
परिणाम के अधीन है; इसलिये अकस्मात्‌ उन्नति या अवनति 
नहीं हो सकती | प्रत्येक शक्तिकेन्द अपनी हो पू्बोवस्ाशों 
से तियत है; वह किसी अन्य वस्तु को अपेक्त नहीं रखता ।' 
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सव से उत्तम शक्ति-केन्द्र इेश्वर है। सब वस्तुओं का रबय॑ 
'पूण स्वरूप अन्य-निरपेज्ञ कोई कारण अवश्य होना चाहिए। 
'वही सबवकारण सब शकस्यणुओं का भी शक्त्यणु ( (०980 
06 ॥407205 ) इश्वर है । मनुष्य की बुद्धि प्रकृति में सर्वोत्तम 
-है, तथापि उसमें ईश्वर के पूर्ण बोध की सामथ्य नहीं है । 
मलुष्य की बुद्धि में इश्वर का कुछ कुछ अस्पष्ट आभास हुआ 
करता है । इश्वर अप्राकृत है और मलुप्य क्रो बुद्धि से सबंधा 
रद नहीं है; तथापि उधर प्रवृत्ति करते करते भनुष्य की इश्वर 
तक पहुँच हो सकती है | इंश्वर के न्याय, नियम आदि से यह 
सम्पूर्ण संसार चल रहा है। यद्यपि परमेश्वर स्वतंत्र है, तथापि 
उसने ऐसे नियम बना दिए हैं कि उन्हीं के अनुसार संसार की 
प्रवृत्ति है और उन्त नियमों में परिवर्तत नहीं होता । 
जमनी में लीव्नीज के अनुयायी जीने हासेन, प्युफेन्डाफ, 
हमोसियस्‌ , वुल्फ आदि बहुतेरे हुए भौर कार्ट के दशन के 
आाविभाव तक इसका दर्शन खूब प्रचलित रहा | इन दाशनिकों में 
'कषस्टियन बुश्फ मुख्य था। इसका जन्म त्रेसल्ाव नगर में हुआ था । 
'इसका मुख्य उद्देश्य सब साधारण में दाशेनिक तत्वों का प्रचार 
करना था। इसके धर्म, आचार आदि सम्बन्धी जनभिय लेखों 
'से जमनी में दशन का अच्छा प्रचार हुआ | 
यद्यपि वेकन और डेकाट दोनों ने अपरीक्षित विश्वासों का 
'तिरस्कार किया, परन्तु दोनों ही भिन्न मिन्न मार्गों से निश्चयता 
की ओर चले ! वेकन बाहर से अंदर की ओर गया और उसने 
इन्द्रिय ज्ञान को यथार्थ ज्ञान का साधफ सममा | ज्ञान बाहर से 
अंदर आता है । इस प्रकार बह अनुभव वाद का जन्मदाता 
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हुआ। उसके अनुभव वाद की न्यूनता धाम के विचारों में 
पूर्णतया प्रकट हो गई । डेकाट अंदर से बाहर आया। पहले 
उसने अपनी सत्ता का निश्चय फिया। बस विचारों की स्पष्टता 
सत्य की कसौटी हो गई । 
अनुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान गणित शास्र की सी निश्चयता 
को न पहुँच सका । अनुभव से खतंत्र ज्ञान विस्कुल दृढ़ 
ओर निश्चित समझा गया। मन कोरी तख्ती नहीं समझा 
गया। बुद्धि के सहज विचारों को निश्चयता की सनद 
मिली । यह पथ बुद्धिवाद ( २४/०॥श)६॥ ) नम पे 
प्रख्यात हुआ। इस मत का परिणाम लीव्नीज और दुर्फ 
में हुआ | लोक ने वेकन का अनुसरण करते हुए यह सिद्धान्त 
निश्चित किया था कि हमारे ज्ञान में कोई ऐसी चीज नहीं है जो 
इन्द्रियों द्वारा न प्राप्त हुई हो | इस पर लीव्नीज ने कहा था कि 
ओर सब तो ठीक है, किन्तु अलुभवजन्य ज्ञान से भी पूव 
हमारी बुद्धि और उसके विचार मोजूद थे। इन दोनों विचार-प्रवाहों 
का योग जमनी के सुप्रख्यात दाशेनिक काएठ ( [१४7६ ) में हो 
गया ओर दशन शास्त्र ने एक प्रकार से नया जीवन प्राप्त किया । 
“अनुभववाद का कहना था-- ५६४६ ॥8 ॥0/79£ ॥॥ ६0९ 
008]]60: ६786 60९४ ॥04 ९००॥६ 70020 ६6 58९४॥४568 
इसमें लीव्नीजु ने जोड़ा--/85९७६ 06 [7९९९६ ॥8९॥”* 








# अर्थातू--बुद्धि में कोई ऐसी बात नहीं दे जो इन्द्रियों द्वारा प्राप्त 
न हुईं हो। इस पर लीव्नीज ने इतना और कह्दा-पर स्वयं बुद्धि 
इसमें शामिल नहीं है; अथात्‌ बुद्धि इन्द्रिय ज्ञान से पहले है। 





दुसर। अध्याय 


ब्रिविश अ्रनुभववाद और उसका अन्तिम फल्त 


लॉक--जॉन लॉक का जन्म इंगलेण्ड के रिंगट नामक नगर 
में हुआ था। इसने पहले वेयक का अभ्यास क्िया। एक 
तो पहले ही से इंग्लेएणड-निवासियों का परीक्षा और अनुभव: 
की ओर अधिक ध्यान था; दूसरे वेधक के अभ्यास से लॉक को 
प्राचीन दाशमिकों की रीति सवंथा असंगत मादूम हुई । आँखें मूँद्‌ - 
कर सष्टि ओर इश्वर आदि के विषय में मनमानी कर्पना करना 
दाशनिक का फाम नहींहै। दशनों की विफलता देखकर इसका यह 
विचार हुआ कि किसी ब्लान को यथाथे या अयथाथ बतलाने से 
पूव हमको अपने ज्ञान का आधार और उसकी सीमाएँ: 
निश्चित कर लेनी चाहिएँ । हमारा ज्ञान कहाँ से आता है और 
कहाँ तक उसकी पहुँच हो सकती है, यह जानकर ही हम कह” 
सकते है कि कोन सा ज्ञान ठीक है ओर कोन सा नहीं । 

वाह्य पदार्थों के अनुभव से मनुष्य को ज्ञान होता है। 
हमारे ज्ञान में कोई बात ऐसी नहीं है जो इन्द्रियों के संबेदन' 
से न प्राप्त हुईं हो । 

अपने ग्रंथ में, जिसका नाम “मानत्र तुद्धि पर एक प्रबन्ध 
( 88887 था संधााशा। "॥06780800]#९ ) हे लॉक ने यह 
दिखाने का प्रयत्न किया है कि ज्ञान मनुष्य में सहज नहीं है, धरन्‌ वह 
उसे बाह्य वस्तुओं के अनुभव से प्राप्त है। डेकाट; लीव्नीजु आदि" 
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दाशनिकों ने कहा है कि मनुष्य को अनेक ज्ञान पहले ही से हे; 
पर उसको इनके होने का बोध नहीं है। ऐसे कथन में वद्तोव्या- 
* घरात दोप है । इसग्रे भ्रतिरिक्त यदि यह माना जाय कि बिना जाने 
हुए हमको सहज ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तो सहन और अनुभव- 
- जन्‍्य ज्ञान की फिस प्रकार परीक्षा हो सकती है ! इसलिये यही 
कहना ठीक है कि बिना वाह्म पदार्थों के अनुभव के मलुष्य 
को ज्ञान नहीं हो सकता। नीति, धरम, आचार आदि किसी 
“विषय का ज्ञान ऐसा नहीं है, जो मनुष्य के मन में जन्म ही के 
समय से हो | सब ज्ञान शिक्ता के अधीन हैं | 
लॉक का कहना है कि यदि कोई ज्ञान पहल है, तो वद्नों 
' श्रौर जंगछी लोगों में वह ज्ञान अवश्य होना चाहिए। यदि यह 
कहा जाय कि वे सहज विचार पहले थे, पर अब अज्ञान, कुशित्ता 
आदि के कारण उनका तिरोभाव हो गया है, तो ऐस कथन में 
' उन्र विचारों की विश्वव्यापकता में वाधा पढ़ती है। डेकाट ने 
इैश्वर का विचार सहज माना है; किन्तु ऐसी बहुत सी जातियाँ हैं, 
लिनमें यह विचार वर्तमान नहीं है। श्रौर यदि यह भी मान 
लिया जाय कि यह भाव सब जातियों और महुप्यों में एक रूप 
से वर्तमान है, तो भी यह इस विचार के सहज होने की कोई युक्ति 
नहीं; क्योंकि सूये, चन्द्र, पृथ्वी आदि का विचार सभी के मन में 
' है, किन्तु यह विचार सहज नहीं है। ईश्वर की शक्ति और करा- 
मात देखकर मुध्य ईश्वर का अनुमात कर सकता है। ईश्वर 
के विचार को सहज मानने की कोई आवश्यकता नहीं। सहज 
विचारवादी लोगों का इस विषय में केवल इतना ही कहना है 
“कि कारण आदि विचारों को कोई अनुभव. से सिद्ध नहीं कर 
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सकता; भर प्रत्येक विचार या अनुमान में इनको पहले ही से 
मानना पड़ता है। पर इससे उत्तका यह मतलब नहीं कि यह 
विचार गढ़े गद्ाए रूप में हमारे मन में हैं; बल्कि इनका अस्तित्व 
संत्कार रूप से रहता है। मन सादे कागज (४७७४ 7888) 
के समान है। अनुभव से पूव हम में कुछ नहीं होता । 

प्रत्यक्ष सब ज्ञान का मूल है । लॉक ने मुख्य ज्ञान दो प्रकार 
का माना है। वाद्य संवेदन से बाह्य पदार्थों का ज्ञान होता है; 
ओर चिन्तन या अनुशीलन से मानस या आन्तरिक वस्तुओं का 
ज्ञान होता है। अनुशीलन भी स्मृति रूप है । जो वस्तु पहले 
संवेदन से ज्ञात होती है, उसी का पीछे अनुशीलन होता है | इस- 
लिये संवेदन अधात्‌ ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष ही मानस प्रत्यक्ष का भी 
मूल है । इसी से ज्ञानउत्पन्न होता है। मन में अनेक संवेदनों को . 
जोड़ने घटाने आदि की शक्ति है; इसलिये प्रत्यय दो प्रकार के हैं- 
साधारण या शुद्ध ( 9999!6 ) और मिश्र ( 00765 ) | 

शुद्ध प्रत्यय था विचार वे हैं जो हम को इन्द्रियों द्वारा प्राप्त 
होते हं-चाहे वह इंन्द्रिय एक हो ( जैसे गंध, रंग आदि प्रत्यय 
केवल एक ही इन्द्रिय द्वारा प्राप्त होते हैं) चाहे अनेक (जैसे विस्तार 
का विचार नेत्र और रपशे दोनों के द्वारा प्राप्त होता है) | मिश्रित 
वे हैं जोनतो शुद्ध संवेदद और न शुद्ध अनुशीलन या मनन 
द्वारा प्राप्त हुए हैं, वरन्‌ दोनों के योग से हुए हैं। ऐसे विचार या 
प्रत्यय विशेषकर प्रत्याहार सम्बन्धी हैं। ये मिश्रित प्रत्यय असंख्य 
हैं; किन्तु ये तीन संज्ञाओं में विभक्त हो सकते हैं--(१) प्रकार 
(४०१८७) एक शुद्धया अमिश्रित; जेसे सफेदी, या सीधापन; ओर 
दूसरे मिश्रित; मैसे सौन्द॒य्य। (२) द्रव्य (39708/4708) से आत्म: 
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“हृब्य और प्राकृतिक द्रव्य दोनों ही का अथहै। और (३) सम्बन्ध 
(१७(४३०)) जैसे निकट, दूर, छोटा, बड़ा इत्यादि। यहाँ यह अब- 
.श्य ध्यान रखता चाहिए कि जिनके प्रत्यय या वोध चित्त म॑ होत ईू, 
उनके सदश गुण वाह्य वस्तुओं में हैं, ऐसा सममना चाहिए। मन 
में रूप आदि का जो वोध होता है, उस बोध को प्रत्यय कहते है 
' और वस्तु में उन प्रत्ययों के प्रयोजक जो धर्म है, उन्हें गुण कहते 
हैं; अरथात्‌ प्रत्यय चित्तमत हैं और गुण वाद्य वत्तुगत हैं । गति, 
आकार, विस्तार आदि द्रव्य के वास्तव या मुख्य गुण (?/;शए 
(070॥/68 ) हैं। अन्तःकरण में इनका जैसा भान होता है, 
"वस्तु में भी बैसे ही ये हैं; पर वणे, रस आदि कैवल इन्द्रियों के 
- सम्बन्ध से विदित होते हैं। इस कारण इनकी गौर गुण (9९007 
१४79 (00४॥865) कहा है | मुख्य गुर्णा का प्रायः एक से 
अधिक इन्द्रियों द्वारा बोध होता है। गोण गुर्णो का बोध केवल 
एक ही इन्द्रिय द्वारा होता है । ये वास्तव गुण बाह्य द्रव्य के हीं 
है जैसे सूई गड़ाने से जन्तु को दुःख होता है; पर वस्तुतः सुई 
में दु:ख नहीं है, केवल दुःख-प्रयोजक कुछ तीक्ष्णता, कठिनता आदि 
गुणहें। इसी प्रकार रस आदि वोध-प्रयोजक गुण रसादिसे भिन्न 
कुछ दूसरे प्रकार की उन उन वस्तुओं में भी वर्तमान हैं । जो पस्तु 
पूण हरी या लाल देख पढ़ती है, वही सूक्ष्म दशेन के द्वारा जब 
उसके दाने अलग हो जाते हैं, सफेद मालूम होने लगती है । इसी 
.. & नैयायिय्ों ने इसी से मिलता जुरुता गुणों का एक विभाग किया 
है-द्वीन्विय आह्य भौर एकेन्द्रिय आह्य । संख्या, परिमाण, एयकत्द आदि 


द्वीन्द्रिय आह्य कहे गए हैं; क्योंकि इनका त्वचा और चश्ु दोनों से 
सम्बन्ध है । एक्रेन्द्रिय आय सें रुप, रस, गंध भादि रख्से हैं। 
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से वरण आदि गुण इन्द्रियाधीन हैं, न कि वस्तु के अधीन; क्योंकि 
बरण, रस आदि गुण यदि वस्तु के अधीन होते, तो सदा एक से अलु- 
अब में आते। संख्या, परिमाण आदि मुख्य गुण बासव हें । 
ये जैसे वस्तु में हैं, बेसे ही दिखाई पड़ते हैं। रूप, रस, गंध आदि 
गुणों का आधार मुख्य गुणों में है । किन्तु वे वाखब में जेसे 
हम को दिखाई पढ़ते हैं, वैसे नहीं हैं। उनका दिखाई ,पड़ना 
हमारे मत के आश्रित है। यदि खाद का चखनेवाला न हो, 
तो रस और गंध वस्तु का ज्ञान ही न होगा । बस्तुवादी लोगों ने 
८ जैसा कि आगे चलकर मालूम हो जायगा ) यह भेद नहीं 
माना है। इस विषय में हिन्दू दर्शन शाञ्र भी पस्तु-बादियों से 
सहमत हैं । गौण गुणों से समानता रखनेवाले विशेष गुणों 
का अखित्व मन पर तिभेर नहों है। इन्द्रियों का भूतों से 
अम्बन्ध होने के कारण वस्तु में रूप, रस, गंधादि गण हैं । ये 
उस्तु के ही गुण माने गए हैं । 

यदि मनुष्य के ज्ञान की परीक्षा की जाय, तो देखने में आवेगा 
कि मनुध्य में संबेदन, धारण, स्मरण, भेद पत्यय, तारतस्थ- 
वोध और प्रत्याहरुश था विवेचन की शक्तियाँ हैं। संवेदन के 
हारा रूप आदि का अतुभव होता है। धारण के द्वारा यह 
अनुभव छुछ काल तक मन में ठहरता है । स्मरण से उसका 
पुनरण्जीवन होता है। भेद-बोध के कारण सलुष्य उससे या 
एक रूप को रुपान्तर से मिन्न समक सकता है। एक रूप का 
दूसरे रूप से कितना भेद और कितनी समता है, इसी के बोध को 
तारतम्य वोध कहते हैं। ये सब शक्तियाँ केवल मनुष्य में ही 
हीं, पर छोटे जन्तुओं में भी हैं। किन्तु अन्तिम शक्ति अथोत्‌्‌ 
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प्रद्याहरण शक्ति ( ॥0$77806॥07 ) फेवत मनुणां हनी में है । 
इस शक्तिके द्वारा सामान्य प्रत्यय बनते हैं। जातिबोध इसी शकित 
से होता है। सब वृत्तों में एक वृत्तलल जाति है; 'मोर यही समात 
धर्म होने के कारण सभी का वृत्त नाम पड़ा हैं.। यह बोध अन्य 
जन्तुओं को नहीं हो सकता। इसी विशेष शक्ति को प्रत्याहर्ण 
शक्ति कहते हैं। इन संवेदन, धारण भादि व्यापारों में चित्त पहले वाद्य 
वस्तुओं के अधीन है। पर आगे की शक्तियों में क्रम से मन 
स्॒तंत्र होता है और अपनी कारय-ज्षमता प्रकाशित करता जाता है। 
अनन्त शाश्वत बस्तु का अनुभव इन्द्रियों से नहीं होता; इसलिये 
कुछ लोग सममते है कि मन में ही अनुभव-निरपेक्त ये वोध,, 
विचार या प्रत्यय है । पर ऐसा सममना भ्रम है; क्‍योंकि अनन्त, 
अनादि, अनश्वर आदि प्रत्यय फेवल अभाव खरूप हैं, वास्तव 
भाव रुप नहीं हैं। चित में ऐसी शक्ति है कि जहाँ तक चाहे, 
किसी वस्तु, देश, काल आदि का प्रसार करता जाय। वस्तुतः परि- 
चिछन्न देश और काल ही वित्तगोचर हैं; पर इस परिच्छिन्न देश 
काल में मत और और देश-काल जोड़ता जाता है; इसी से अनन्त 
ओर शा्रत प्रत्यय का आभास होता है । 
लॉक ने यद्यपि सहज ज्ञान सम्बन्धी अनन्त या शाश्वत का 
विचार वास्तविक नहीं माना है,तथापि एक ऐसा द्रव्य (5008६9706) 
जिसमें मुख्य गुण रहते हें और जिससे वे प्रकट होते हैं, माना है । 
इस सम्बन्ध में उसका कथन है कि यह बात तो मानती ही पड़ेगी । 
यह अथोपत्ति की भाँति बुद्धि सम्बन्धी आवश्यकता है। लॉक ने 
भारतीय पौराणिकों की एक स्थल पर यह कहकर हँसी उड़ाई है कि 
इन लोगों के मत से पृथ्वी शेपनाग या दिगाज पर और दिगाज कच्छप 
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पर है। यदि इन लोगों से पूछा जाय कि कच्छ॒प किस पर है, ते 
इसका ठोक जवाग्र नहीं मिलेगा । किन्तु लॉक साहव इस द्रव्य 
को मानकर खय॑ं द्वास्यास्पद्‌ बन गए हैं। यदि उनसे पूछा जाय 
कि गौण गुण किस आधार पर है, तो उसका उत्तर मिलता है कि 
मुख्य गुणों के श्गधार पर, और मुख्य गुण द्रव्य के आधार पर 
हैं। किन्तु स्वयं द्रव्य का कोई आधार नहीं बतलाया जायगा ! 
बकले ने इस द्रव्य का भली भाँति खण्डन किया है । 
भनुष्य की कृति शक्ति (५]])) सुख के अ्रधीन है; इसलिये 
मनुष्य की कृति शक्ति खतंत्र है या नहीं, यह प्रश्न निरथंक है । 
अथ प्रश्न यह रहा कि ज्ञान फिसे बहते हैं । दो या अनेक प्रत्ययों 
में सम्बन्ध या विरोध का जो अनुभव है, उसी को ज्ञान कहते हैं। 
यद्यपि मनुष्य को साज्षात्‌ अनुभव अपने ही प्रत्ययों का भौर उनके 
पारत्परिक सम्बन्धों का है, तथापि कितनी ही वर्तुएँ तक से निश्चित 
होती हैं। हमारे प्रत्यय की प्रयोजक वाह्य वस्तुएँ अवश्य हैं | नहीं 
ता शुद्ध आन्तर खप्त आदि के ज्ञान में और वस्तु ज्ञान में कोई 
विशेष न द्वोता; और मन के लड़द से वैसी ही उप्ति द्ोती, जेसी 
धसली लदृडुओं से द्ोती है । 
इसी प्रकार एक इन्द्रिय से जिस वरतु का ज्ञान होता है, यदि 
उसकी वाद्य स्थिति में सन्देद्द हो, तो दूसरी इन्द्रिय से निश्चय 
कर लेते हैं। जैसे सामने दीवार है था योंही भ्रम है, यदि 
: यह संशय नेत्र कृत ज्ञान में हों, तो स्पशे से निश्चय कर लेते 
हैं। इस भ्रकार इन्द्रियों फी बाप वस्तु सूचना में एकता देखकर 
भी बाह्य वस्तुओं की रियिति निश्चित द्ोती है। पर यह बाह्य 
वस्तु फेसी है, इसका निश्चय नहीं दो सकता । ऐसे ही आत्मा, 
१० 
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इेशवर भादि का भी मनुष्य को जो ज्ञान है, उप्के विश्रथ में 
इतता हो कई सकते हैं कि आत्मा को और ईश्वर को स्थिति हैं । 
विशेष परीक्षा केवल प्रत्यक्षानु भूत प्रत्ययों की दो दो सच्तो है । 
इसलिये आत्मा, देशवर आदि श्रश्रमेय विपयों का चिलतन दो इकर 
मनुष्य को उन्हीं के ज्ञान के शिये प्रयन्न करना चादिए, जिनका 
अनुभव ओर परीक्षा हो सकती है। 

लॉक ने ठेंक़ाट प्रतिपादित तोनों निश्चय्रों को माना है । जीव, 
इश्वर शोर जात तोनों है सत्‌ हैं। मनुध्य की चेतनता के 
विपय में इसके विचार कुड् अत्थिर से हैं। कहो कहीं इप्तने 
यह भी जिखा है हि सम्भव हो कि इश्वर ने चेतनता को मेंटर 
या जड़ प्रक्नति में एक विरोध गुण हपसे लगा दिया ही | लॉक के 
देहात्म वाइ सम्बन्धी ( १(३६६०॥७॥६४० ) विचार उप्तड़े इधा 
बाद में छिप गए हैं। बात में देहात्म वाद को लॉड का धर 
सिद्धान्त नहों कह सऊते । जहाँ कई उप्ते ढेकाट को समा ने 
अधिक तंग किया, वहाँ उ्तत्ते बचने के लिये देद्ात्म वाद को 
सम्भावता मात्र कश है; और फिर भी वह देहात वाद ईश्वर 
के अधीन है | 

जोक के आचार सम्बस्यों विचारों में भो अनुभव बाद 
भरा हुआ है। सुर को इच्छा और दुःख से बचने को श्रक्ृति 
ये मनुष्य को खाभाविक प्रद्नतियाँ ( खामाविक् ज्ञान नहीं ) 
है। अलुभव में जिन कार्यों से सुख होता है, वे श्रच्छे सममे 
जाने लगे और जिन से दुःख होता है, वे बुरे । यही प्राकृतिक 
नियम है और यही ईैश्वती विषम । लॉक ह अवुभव बाद में खवर 
भाद लगा हुआ है । इसके मत से ईश्वर भी उन्हीं कामों को 
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भला सममता है, जिनके करने से कत्तों को हु और समाज 
की स्थिति हो; इसलिये ईश्वर की इच्छा के अनुकूल चलना 
ही धम् है। 

राजनीतिक विज्ञान में लॉक राजाओं का अधिकार ईश्वरीय 
अधिकार (0076 र।2॥) नहीं मानता | इसके मत से राज्य 
एक प्रकार से शासित और शासकों का निवनन्‍्ध है । इससे दोनों 
का दवित है और दोनों ही इससे पालन के लिये एक दूसरे 
को मजबूर कर सकते हैं। होंब्घ और लॉक की राजनीतिक 
फर्पना में इतना भेद हैं कि हॉन्स से मनुष्य को स्वभाव से 
संघर्षण-प्रिय माना है और लॉक ने स्वभाव से शान्ति-प्रिय 
माना है 

बकले--जॉज वकले का जन्म आयलएड में हुआ था। यह 
बहुत दिनों तक छोयिन नगर का प्रधान पादरी (35009) था। 
इसका मुख्य अंथ “मनुष्य के ज्ञान का तत्व ( 7४९४४४९७ 07 
96 रित॥ट965 रण मिएयाओा (व०७)९१2०९ ) है । 

बकले ने अपने दशन से शेश्वर थाद की बड़ी पुष्टि की | 
यद्यपि इसका दशन लॉक के सिद्धान्तों का स्वाभाविक फल था, 
तथापिइसने आधुनिक दर्शन शास्र में बढ़ा भारी परिवतेत किया है । 

चकले ने लॉक की अनुभव वाद सन्वन्धी भिंति को मानकर 
अपने दर्शन शास्र की रचना की । इसके दुशन का एक भाग 
खण्डनात्मक और दूसरा मस्ठनात्मक है । देहात वाद का मुख्य 
आधार लॉक के माने हुए मन से खतंत्र भौतिक द्रव्य में है।व्केले 
से अनुभव वाद के आधार पर इसी मौतिफ द्रव्य के विरद्ध आपत्ति 
की है। सं लॉक का भी इस विषय में यह कहना है कि 
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इस द्रव्य का ज्ञान स्पष्ट तौर से किसी को नहीं होता । इस पर 
बर्बले का कहना है कि यदि वह जानाजा सकता हे तो गुणों ही 
के द्वारा जाना जा सकता है। हम गुणों से बाहर नहीं जा सकते। 
और फिर जब द्रव्य में गुण नहीं रहते, तब वह क्या रह जाताहे ! 
यदि खरिया में से सफेदी, आकार, विस्तार, भारीपन, चिकनाहट 
आदि सब गुण किसी प्रकार से निकाल लिए जाये, तो क्या 
रह जायगा ? यदि कुछ रह जाय तो उसके भी कुछ गुण होंगे । 
ओर यदि गुण नहीं, तो वह ज्ञान में ही नहीं शा सकती । यह 
बात असम्भव है कि कोई वत्तु हो और ज्ञान में न आ सके। 
ज्ञान में आना ही वस्तु की सत्ता है । सत्ता दृष्टि है ( 7)58९ 
८४६ 0८२९ ०))। बस्तु के गुण यदि हमको कहीं अलग अलग मिलते 
हैं, तब तो हमको यह आवश्यकता प्रतीत हो सकती है कि इसका” 
योग करानेवाली इन से भिन्न कोई वस्तु होनी चाहिए । लेकिन 
हमको कोई गुण अलग नहीं मिलता। न रंग बिना विस्तार के दिखाई 
पढ़ता है ओर न विस्तार विना रंग ओर गुरुत्व के । बककले ने 
इस भौतिक द्रव्य का भल्री भाँति खण्डन किया है । वकले से 
पूछा जा सकता है कि यदि भोतिक द्रव्य नहीं है, तो उसका 
विचार या प्रत्यय मन में कहाँ से आया ९ इसके उत्तर में बर्कते 
का कथन है कि यह एक मानसिक भूल है कि वास्तव में 
सामान्य या जातिबोध नहीं हो सकता; तो भी प्रत्याहार 
(3050780007) द्वारा ऐसे जातिबोध बनाए जाते हैं। उसका ' 
कहना है कि यदि हम किसी सामान्य की करपना करना चाहें, 
तो नहीं कर सकते; क्योंकि जहाँ पर हम कर्पना करेंगे, वहाँ 
.. हू कोई न कोई व्यक्ति हो जायगा। यदि हम किसी साधारण 
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दावात की कल्पना करें, तो वह किसी न किसी प्रकार की दावात 
होगी; ओर वहीं पर उसकी व्यक्तिता आ जायगी । ऐसे 
मनुप्य की कोई कल्पना नहीं कर सफता जिसमें न कोई 
खास लम्बाई दो, न खास चौड़ाई हो, न खास रंग हो और न 
खास रूप हो । जिस साधारण मनुष्य की करपना की जायगी, 
वह किसी न किसी आकार ओर प्रकार का म्नुप्य होगा। यदि 
बकले से पूछा जाय कि साधारण नाम किस प्रकार बन गए, तो 
उसका कहना है कि साधारण नाम के अनुकूल कोई विचार 
नहीं है, किन्तु व्यक्ति ही अपनी जाति का प्तिनिधि हो जाता है-। 
सव॒नाम जाति के पूतिनिधि खरूप व्यक्तियों के हैं। बकले 
ने इस विपय में पूरा पूरा नाम वाद ( प0ए॥88॥ ) प्रकट 
किया है । 

इसी भरकार हम गुण-रहित भौतिक द्रव्य की भी कत्पना 
नहीं कर सकते | किसी ऐसी वस्तु के मानने से क्या लाभ जिसकी 
न हम कहपना कर सकें, जो न हमारे ज्ञान में आ सके और न 
जिससे कोई कार्य सथे ? हमारा सब काय और विचार वस्तु के 
गुणों के आधार पर होता है। जब कोई वेज्ञानिक किसी प्रकार का 
वैज्ञानिक सिद्धान्त निकालताहै, तब गुरों के ही सम्बन्ध में निकालता 
है, भौतिक द्रव्य के सम्बन्ध में भहीं। उदाहरणाथ जब किसी पदार्थ 
छो गरम किया जाता है, तथ उसका विस्तार बढ़ता है। गर्मी 
और विस्तार दोनों गुण हैं; और इन्हीं का सम्बन्ध बतलाया 
जाता है, न कि भौतिक द्रव्य का । बकले का मुख्य सिद्धान्त यह है 
कि मन या विचार से खतंत्र कोई पदाथ नहीं है। गौण गुणों 
(86९००॥१४:7 (079869) का अखित्व लॉक भी मन के आधार 
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पर मानते हैं। मुख्य गुणों को लॉक ने खत्तत्र साना है; 
यह खतंत्रता भी परीक्षा के आलोक में नष्ट है जाती है। यदि 
विसार को हम मुख्य मानें, तो उसका परिमाण खिर नहीं है । 
वही पद दूर से बढ़ा और नजदीक से छोटा ज्ञात होता हैं । 
फिर वाततविक विस्तार क्‍या है ? वकले ने अपनी दृष्टि सम्बन्धी 
कर्पना (7'॥९०7:ए ० ५४००) के अनुकूल दूरी (/2]808706) 
के विचार को नेत्र के धयत्न सम्बन्धी संवेदन का फल वतलाय। 
है। इसलिये दूरी और आकाश भी मन से खतंत्र नहीं है। 
गुरुत्त का भी परिमाण ठीक नहीं है; क्योंकि यदि कोई वस्तु 
पृथ्वी के केन्द्र पर तौली जाय, तो उसका बोझ शुन्‍्य होगा। 
ये सब शारीरिक ओर ऐन्द्रिक प्रयत्न के संवेदन के फल हैं । 

यदि बकले से पूछा जाय कि हमारे भन में जो विचार या 
संवेदन हैं, उनका कोई कारण है या नहीं, तो इसके उत्तर में वकते 
का यह कहना है कि पहले तो कारण की कोई आवश्यकता ही 
'नहीं; और यदि कारण माना भी जाय तो वह भी प्रत्यय ही होगा । 

जिस बत्तु की हमारे प्रत्यय नकल हैं, वह प्रत्यय ही हो सकती 
है। इसलिये प्रत्ययों की ही वासविक सत्ता है। वर्कले का 
प्रत्यय वाद ( 082]87 ) अवश्य है, किन्तु उसमें वस्तुवाद 
(२९४)७॥0) भी लगा हुआ है। हमारा ज्ञान मिथ्या नहीं है । सब 
पदाथ वास्तविक हैं । वे जैसे दिखाई पढ़ते हैं, वैसे ही हैं | बकत्े 
और सामान्य लोगों में भेद इतना ही हैं कि बर्कले इस वाह्म 
पदार्थों को शरीर से वाह्य मानता है, किन्तु मंतर से बाहर नहीं । 
'शरोर भी मन के भीतर ही है । 


घकले से पूछा जा सकता है कि यदि सब वस्तुओ्रों का अस्तित 
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उनके देखे जाने पर ही निभर है, तो क्या रात्रि में या हमारी 
अलुपर्थिति में हमारे फमरे की वस्तुओं का अभाव हो जाता 
है ९ क्या जंगल के पदार्थ, जिनको कोई नहीं देखता, असत्त हैं ! 
बकेले का इस विपय में यह कथन है कि देखे जाने का यह 
अभिप्राय नहीं है कि में या और कोई विशेष व्यक्ति ही उस 
यदाथ को देखे, वरन्‌ यह अभिप्राय है कि कोई ज्ञाता उसे देखता 
हो । हमारी अनुपश्िति में सब्जञ ईश्वर के ज्ञान में थे पदार्थ 
रहते है और इसी में उनका अस्तित्व भर वास्तविकता है। सद 
पदार्थों की वास्तविकता ईश्वर के ज्ञान में है । 

बकले ने भौतिक द्वव्य के शान में चेतन इेश्वर को रख 
दिया है । ईश्वर के अस्तिव का सब से बड़ा प्रमाण यह 
है कि सब पदार्थों की गति का मूल चेतन संकरप में है; और 
बहुत से ऐसे पदाथ हैं, जिनकी गति का कारण मनुष्य नहीं है । 
अतः उनवी गति का कारण मनुष्येतर चेतन संकर्पवालो पदार्थ 
हीना चाहिए; और वही इश्वर है. 

बकले न भौतिक द्वव्य का खणडन किया है, पिन्तु आत्मिक 
द्रव्य प प्रतिषदन विथा है | श्सके मत से यद्यपि आत्मा का कोई 
प्रत्यय नहीं होता, तथापि हमको उसका अन्तर्बोध (१२००४) होता 
है। दूसरे आदरमियों की सत्ता को भी बकले अनुमान से मानते 
हैं। यद्यपि अन्य व्यक्तियों की सत्ता उनके लिये ऐसी ही निश्च- 
यात्मक और रूयंसद्ध है, जेसी मेरी सत्ता मेरे लिये है, तथापि 
सनकी सत्ता मेरे लिये अनुमान है | इस विषय में कुछ लोगों ने 
बकले के इस सिद्धान्त पर आपत्ति की है। बकले के मत से 
सत्ता का मुख्य प्रमाण देखा जाना है; विन्तु इत्तर मनुष्य की 
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सत्ता मेरे देखे जाने पर निर्भर नहीं है। यह बर्कले के लिये 
विशेष आपत्ति को [बात नहीं है, न यह बात उसके सिद्धान्त 
का अपवाद है। उन व्यक्तियों को सदा खर्य उसके देखने पर 
निर्भर है। 

बकले के सिद्धान्तों का अज्ञान के कारण बहुत उपहास 
किया गया है; किन्तु बर्कते इस प्रकारके उपदस के योग्य नहीं है। 
जब डाक्टर जान्पन ने बकंले के सिद्धान्तों को सुवा, तब भौतिक 
अत्ता का अत्वित् बताते हुए उन्होंने अपना पैर जमीन पर मारा। ! 
किन्तु जमीन पर पैर मारना और रुझवट का भान होना बकते 
के सिद्धान्तों के प्रतिकूज नहीं है । शब्द ओर रुकावट का बोध, 
ये सब मन के प्रत्यय हैं। ऐसे ही लोगों ने कहा है कि क्या हम 
विचारों को खाते पीते हैं, क्या विचारों को ओढ़ते बिछाते हैं ! 
इस उपहास को तीकणता उसी सप्रय जाती रहती है, जब हम 
यह विचार करते है कि हमारा शरीर भी तो एक भ्रत्यय ही 
है $॥ यदि कोई कहे कि मनप्रोदकों से भूख क्यों नहीं बुक जाती, 
तो उसका कहना है कि सनमोदझ कई प्रकार के हैं। जिन सन- 
मोदकों से भूख घुमतरो है, उनका विचार भूख न बुझानेवाले 





$9 इससे मिझता जुरुता मायावादियों के विषय में भी हास्य है । वह 

इस प्रकार से है। किसी राजा के यहाँ एक मायावादी साधु रहा करते 

थे। वे हर बात में जगव्‌ के मिथ्या होने को दुद्वाई देते थे। एक दिन राजा 

ने एक उन्म्रय हाथी उनकी भोर छुड़वा दिया। वे उसको देखकर भागे । 

उनको भांगते हुए देखकर राजा ने हँसकर कहा-“स्वामिन्‌, गजो मिव्या | 

स्वामीजी ने तुरन्त उत्तर दिया-“राजनू, मत्पणायनमपि मिथ्या” । अर्थात्‌ 
मेरा भागना भी तो मिथ्या ही है । 
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मोदकों के विचार की अपेत्ञा अधिक स्पष्ट श्रौर स्थायी है.। 
बकले के प्रत्यय (0०४) शब्द के व्यवहार के सम्बन्ध में लोगों ने 
सीमांसा को है। आइडिया ( 869 ) शब्द आकृति ओर विचार 
दोनों ही अ्रथों में आता है; और बकले ने सामान्य बोधों के 
खण्डन में विचार और करपता में भेद नहीं रक्खा । इसकी दृष्टि 
अस्व॒न्धी कल्पना और इंश्वर-सिद्धि में भी लोगों ने दोष दिखाए 
हैं | इन पर विचार करना इस पुरतक के लक्ष्य से बाहर होगा। 
जो हो, बरकले ने युरोपीय दाशेनिक संसार में बढ़ा भारी 
परिवतेन किया है | भविध्य के सारे दार्शनिक प्रवाह पर उसकी 
गहरी छाप पड़ी है । 

कुछ लोग बकले के प्रत्ययवाद की शांकर मांयावाद से 
समानता करने लग जाते हैं| यह भूल है | शांकर मत की बहुत 
से लोग युरोपीय दशेनों से समानता करते हैं, लेकिन शांकर मत 
बहुत विचित्र है । उसकी ठीक समानता किसी थुरोपीय 
दृशत से नहीं हो सकती । 

बकले का मत विज्ञानवाद से मिलता जुलता है | ईश्वर को 
मानकर विज्ञान वाद पर जो बहुत से आ्षेप होते हैं, यद्यपि 
उनसे वह बचा हुआ है, तथापि वह विज्ञानवाद की ही कोटि में 
शआवेगा | विज्ञानवाद का शंकर खामी ने खण्डन किया है। फिर 
दोनों में समानता केपघी ? शंक्रखामी व्यावद्ारिक सत्ता के 
विषय में पूर्णतया बस्तुवादी हैं । 

बकले ने लॉक के अनुभववाद के आधार पर चलकर बाह्य 
पदार्थ के द्रव्य का नहीं मावा था। अनुभवधाद का जो खाभाविक 
परिणास था, वह बर्कले के मत में नहीं आया। इस कमी को 
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पूरा करने के लिये हयूम का आविभाव हुआ। हाम्न का मुख्य प्रंथ 
“पनुष्य के ज्ञान की एक परीक्षा” (8॥ 40070॥7ए एणाएशपप* 
[॥९ प्राशभा ए॥तेश8४४0|॥28 ) है । 
प्र्यन्ष या अनुभव और चिन्तन या स्मृति इन दोनों के 
अतिरिक्त कोई ज्ञान नहीं है । अनुभवगोचर विषय अधिक 
प्रवजञ होते हैं । थे ही स्मरण-गोचर होने से दुबल होते है। इन 
दोनों में भी अनुभव के जो विपय हैं, उन्हीं की स्मृति में 
पुनरत्ञीषन होता है । स्वृति, उठोत्ञा, कल्पना आदि में अनुभव- 
गोचर विषयों के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं था सकता। 
अनभव के प्ृथक्‌ विषयों को जोड़ना और एकत्र मिले हुए विषयों 
का प्रथक्‌ करना ही मनष्य की चुद्धि से हो सकता है । 
सवंधा असम्भव हे कियुद्धि हमारे अनभव से अतिरिक्त 
कोई नई बात बतलावे । यहाँ तक कि इश्वर का जो प्रत्यय मनष्य 
हृदय में है, उसका भी आधार प्रत्यक्ष में है। प्राकृत पदार्थों में 
प्रत्यक्ञानभृत जो उत्तमता, सोन्दय, ज्ञानशक्ति आदि परिन्दिन्न 
रूप से पाए जाते हैं, उन्हीं में से परिच्छेद को अलग करके 
अपरिच्छिन्न रूप भें उत्रक्षित कर कोई प्रथक प्रकार की 
अपरिच्छन्न, ज्ञानादे विशिष्ट वस्तु मान लेने से इश्वर का बोध 
प्राप्त हो जाता है | 
प्रत्यक्षानभूत वस्तुओं में तीन प्रकार के सम्बन्ध हो सकते हैं 
-(१) साह्श्य, (२) देश या काल में संनिक्षऔर (३) काये- 
कारण भाव । जब दो चस्तुएँ एक सी देख पड़ती हैं, तब एक के 
स्मरण से दूसरी का भी | सरण हो जाता है। ऐसे हीं हाथी 
हाथीवान आदि जो दो वस्तुएँ देश या काल में एक के समीप 
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दूसरी देख पढ़ती हैं, उनका भी स्मरण परत्परोत्तेजक हो जाता 
है। इसी प्रकार श्रप्ति और धूम्र आदि वस्तुओं के शान में भी 
जिनमें काय-कारण भाव है, एक के स्मरण से दसरे का स्मरण हो 
जाता है। इन तीनों सम्बन्धों में काय-कारण भाव पर दाशनिकों: 
की बड़ी आस्था है। भारतीय नेयायिकों के सह्श युरोप के 
एन्सेल्म, डेकाट आदि दाशनिकों ने भी इसी काये-कारण भाव के: 
बल पर ईश्वर की सिद्धि का आधार रक्खा था। प्रायः दाशनिक 
लोग सममते हैं कि चित्त में कार्य-कारण भाव की बुद्धि सहज 
है; इसलिये प्रत्येक वस्तु के देखने से उसके कारण की चटपट' 
खाभाविकर जिज्ञासा होती है; श्रौर समस्त संसार को काय मानकर 
उसका कारण ईश्वर सिद्ध होता है। पर ऐसे तक केवल भ्रममूलक 
हैं. क्योंकि काये-कारण भाव का बोध स्वाभाविक नहीं हे। जैसे 
अन्य सम्बन्धों का बोध अनभव-मूलक है, वेसे ही इस सम्बन्ध 
“न भी ज्ञान है| मनष्य एक गेंद को दूसरे गेंद में धक्का देते 
हुए देखता हे। धक्का लगते ही प्रथम गेंद के सम्बन्ध से 
द्वितीय गेंद चल पड़ता है। ऐसी बातों के बार बार देखने से 
मनष्य के मत में काय्य-कारण भाव की उत्पत्ति होती है;. 
पर यह व्याप्ति ग्रह सवंथा अनुभव और परीक्षा के अधीन है। 
काय्य कारण भाव के ज्ञान को खाभाविक कहना भ्रम है । वंस्तुतः 
कार्य और कारण दोनों भिन्न वस्तुएँ हैं। इनमें कोई आवश्यक: 
सम्बन्ध नहीं दो सकता। यदि हो भी तो वह जाना नहीं जा सकता । 
प्रायः केवल पूर्व-वर्तिता देखने ही से मनुष्य कारणता का निश्चय' 
कर लेता है। ऐसे ही मनुष्य की इच्छा और उसके प्रयत्ञ से उसका , 
हाथ हिलता है; पर क्यों हाथ हिलता है, यह नहीं कह सकते । 
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अनुभव से हाथ का हिलता सिद्ध है। पर जब लकवा मारने 
'पर वही हाथ नहीं हिलता, तव सममते हैं कि अब प्रयज्ञ करना 
ज्यथ है; इसलिये अनुभव से बढुकर काय्य कारण सम्बन्धी कोई 
अपू् निश्चय और भ्रद्भुत शक्ति मानना शुद्ध श्रम है । 
जिस लड़के ने कभी धूएँ के साथ आग नहीं देखी है, उसे 
“कभी धूआँ देखने से उसके कारण का अलुभव नहीं हो सकता | 
केवल बार बार देखते देखते जब अभ्यास हो जाता है कि बिना 
आग के धूओआँ नहीं देखा जाता, तब दोनों में काय्ये कारण रूप 
का एक आवश्यक सम्बन्ध मालूम पढ़ने लगता है ४8 । 
।.. इस प्रक्नार कारणता का खरहन कर यम ने अन्ुभवागोंवर 
'इश्वर, अप्राकृतिक घटना आदि का भी खण्डन किया । वाद्य 
'वस्तु के विषय में शूप्त ने यह सममा ,कि जो कुछ हमारे अन- 
भव का विषय हैं, वे सब हमारे प्रत्यय हैं। इन प्रत्ययों से किसो 
3 मम लता अमन निललिक कल फनी ल मिल मिल 
# बकेएे ने पस्तु भौर उसके गुणों में सम्बन्ध नहीं माना है। जिसे जि के 
“रुप रंग से दाहकता का अनुभव न हुआ हो, वह अभिक् दूर से देखकर यह 
ने कह सक्रेगा कि इसमें दाहकता है; और न बरफ़ की सफ़ेदी देखकर कह 
सकेगा कि इसमें शीतछता होगी। इस सम्बन्ध को न मानते हुए वर्क 
ने इधर केशञान में इनही सहकारिता का सस्बन्ध साना है। हस सएफारिता 
'के कारण भलुष्य एक गुण देखकर और गुणों की प्रतीक्षा कामे लगता है । 
'वृक्ष का भाकार देखकर उसके इृ्त्व, गुरुत्व, जुरजुरेपन भादि का भ्नुमान 
करने लगता है। ब्केले ने इसको इृष्टि भाषा (([8]07] [8920726) 
'कह्दा है । ह्यूम ने इस भाव को स्पष्ट करके कार्य कारणता से बिलकुछ 
बा किया है। हम ने भी काय-कारण भाव की व्याख्या करने का प्रयत्न 
किया है; किन्तु व्यास्या करता ही कार्य-कारण को स्वीकार करना है। 
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प्रकार की एक वाद्य वस्तु की सत्ता का अनमान हो सकता है; पर 
इन प्रत्ययों की प्रयोजक वस्तुएँ प्रत्ययों के सदृश हैं या विसहश, यह 
नहीं कहा जा सकता; क्योंकि अनभव फे अतिरिक्त कोई प्रमाण 
नहीं है । अनुभव बाह्य वस्तु के महण में असमथ है । 

बकले की भाँति धूम ने भी भोतिक द्रव्य को नहीं माना । यहाँ 
तक बर्कले और दाम का साथ है; किन्तु अब ब्कले से धूम एक 
कदम और आगे जाते हैं। जिस युक्ति से वकले ने भौतिक द्रव्य 
का खणडन किया है, उसी युक्ति से श्यम ने आत्मिक द्रव्य का 
खण्डन किया है । धूम का कहना है कि जिसको “में” कहते हैं, 
वह भी और प्रत्ययों की तरह एक प्रत्यय है । जब वह प्रत्यय चला 
गया, तब कुछ नहीं है। जिस प्रकार हमारे संवेदनों का कोई भीतरी: 
आधार नहीं है, उसी प्रकार हमारे प्रत्ययों का भी कोई 
भीतरी आधार नहीं है। जो कुछ है, वह प्रत्यय ही प्रत्यय है। 
' झूम के सत से न इंश्वर रह्य ओर न भौतिक या आत्मिक द्रव्य 
रहा । केवल प्रत्यय और संवेदन रह गए। यह मत बोढ़ों के 

णिक विज्ञान वाद से बहुत मिलता है । 
हम ने अपने सिद्धान्तों में लॉक के अनुभव वाद की 





बहुत से छोयों का फथन दे कि यदि झूम साहब कार्य कारण भाव 
को नहीं स्वीकार करते हैं, तो उन्होंने अपनी पुस्तक पर अपना नाम क्यों 
दिया ? इसके लिये दाम का इतना ही कहना होगा कि व्यवहार में 

दाश निक सिद्धान्त नहीं ऊगते । अथवा बकले की भाषा में थों. कहना 
चाहिए कि हमारे बिचार दाशनिक होने चाहिए भोर हमारी मापा 
व्यावहारिक । ( ६४ 78756 ६0॥77 छा ॥86 0॥0807॥९7 
200. 8682 जशञ ॥॥6 प्रषोट्टू ४7, ) 
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असारता प्रकट कर दी । यदि हम शुद्ध श्रनभववादी बनता चाहते 
हैं और सिद्धान्तों फे विरुद्ध नहीं जाना चाहते, तो हमारे लिय 
कैवल संवेदन ( 927820॥ ) ही संवेदन रह जायेगें। दशंन 
शासत्र इस अत्थिर अवस्था में नहीं रह सकता था। था तो साधा- 
रण लोगों के साथहमकों सब बातों में विश्वास फरना चाहिए या 
लॉक साहव जिस आधार पर चले हैं, उसकी परीक्षा करनी चाहिए। 
'रीड साहब ने साधारण लोगों के विश्वास का समथन किया श्रोर 
कान्ट ने ज्ञान फे आधार की परीक्षा की | 
लॉक और धम के दशेन फ्रे विरुद्ध साइशेण्ड में सामान्य 
जुद्धि बाद ( 000प0॥ 5शा5६ ?॥080709 ) निकला । 
टॉमस रीड ओर ड्यूगर्ड स्टुअट इस दशन के प्रचारक हुए। धूम 
की बातों से घम आदि विपयों की कौन कहे, स्वय॑ वैज्ञानिक 
ओर सामान्य विययों में भो बड़ा संशय आ पड़ा । घम ने सभी 
विपयों का खंडन कर दिया। वाष्म वस्तुओं की स्िति, ईश्वर की 
सत्ता, काय-कारण भाव सभी थम के लिये संशययुक्त सिद्ध हुए । 
संशय की ऐसी अवस्था में बहुत से लोगों को दाशनिक लोगों की 
बातों में अश्रद्धा हो गई। ऐसी बातें, जो पंडित भौर 
सभी साधारण जीवन में मानते है, दाशेनिक रोति से भी ठीक 
समभी जानी लर्गी। 
रोड--हचेसन और स्मिथ आदि आचार और नीति विषय 

के लेखकों में इंगलड में भी सामान्य बुद्धि पर विश्वास सूचित 
हुआ था; पर इन विषयों का स्पष्ट प्रतिपादन पहले पदल स्काट 
लंड में रीड ने क्रिया। रीड चिरकाल तक एवर्डीन और ग्लासगो में 
अध्यापक था। “सामान्य बुद्धिकी दृष्टि से मनुष्य के चित्त की परीक्षा” 


क्च्की 
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( दिवपाएए [॥00 (068 धतणमवत्र [06 00 ६8 रिस्‍घर॑-' 
9068 06 007770758758 ) इसके मुख्य प्रंध का नाम है। 
इस पंथ में इसने लिखा है कि पहले श्म्म के ग्रंथ को पढ़कर 
विज्ञान, धम, आचार प्रादि सभी विषयों में मुके संशय हुआ और 
अश्रद्धा उतन्न हुईं । पर परीक्षा करने पर हाम का मत मुमे 
साधारण अनुभव से हटा हुआ देख पड़ा। इन्होंने धरम का 
मत लॉक के मत का फल रूप बतलाया है। इनका कहना है कि 
लॉक की भूल थम में स्पष्ट होती है। लॉक को साधारण विचार 
से नहीं चलना चाहिए था। ब्रिलकुल साधारण विचार कोई 
नहीं है । दर एक विचार में सम्बन्ध लगा हुआ है। निशुय 
विचार का साधारशतम रूप है। दो विचार जोड़े नहीं जाते, 
परन एक पेचीदा विचार में से सरल विचार निश्नाला जाता है । 
साधारण विचार मानने का फत धूम का दरशन है 


३४. ९. कै. 


सनुष्य के चित्त में ऐसे कितने ही खाभाविक निःसंदेह विश्वास 
हैं, जिनका किसी दशन से भ्रत्यास्यान नहीं हो उकता। आ्रात्मा 
की स्थिति और वाह्य वस्तु की सत्ता मं सब साधारण मनुष्यों 
को पका खाभाविक विश्वास है। जब मनुष्य को प्रभा आदि का 
संवेदन होता है, तत्र रूपादि गुण विशिष्ट प्रत्यक्ष क्षे विषय और 
जञानवती आत्मा, जिसे प्रत्यक्ष होता है, दोनों की स्थिति खभाव- 
सिद्ध मालूम होती है। अनुभव और स्मरण में ओर दोनों से 
उस्मेत्षा में इतना भेद है कि इनको स्वेथा भिन्न ही समकना चाहिए | 
प्रत्यन्षानुभव को अभ्यास या सहचार-जन्य भ्रम कभी नहीं 
कह सकते | सवंथा नवीन वस्तु का ज्ञान, जिसका कभी अनुभव 
नहीं हआ है, भत्यक्ष से अथोत्‌ विषय ओर इन्द्रिय के संनिकर् 
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से होता है। ऐसी अवस्था में बाह्य विषय में अथवा आत्मा मे 
जो विश्वास त रक्खे, उसे दाशनिक नहीं वर्कर उन्मत्त कहना 
चाहिए । 

जिस प्रकार वाह्य इन्द्रियों से हमें बाह्य विपयों का अहृण: 
होता है, वैसे ही अंतःकरण ( (0४४ 90॥86 ) से इचित 
अनुचित आदि का विचार होता है। उचित अतुचित का भेद 
और इस भेद को प्रहण करनेवाली शक्ति ये भी दोनों पारमा- 
धिंक वस्तुएँ हैं। इनका भी खंडन नहीं हो सकता । 

अपने “मानस शक्तियाँ ([7९]]९८६7४] 70९5) नि 
के ग्रंथ में रीड ने लिखा है कि मनुष्य को प्रत्यक्ष ज्ञान के 
समय बाह्य वस्तु की खिति में अपरिहाय्ये विश्वास होता है । यह 
विश्वास तक-मूलक नहीं है, पर खाभाविक प्रत्यक्ष के साथ साथ 
होता है | इसलिये दाशेनिकों ने जो मनोमय संसार माना है और 
वाह्ष दस्तुओं को खंडन किया है, वह केवल भ्रम है। इन्होंने 
विश्वास के शान में अविश्वास पेदा किया है। ये लोग वस्तुवाद 
(8८०)७7)) मानते थे । इनके मत से हमारे संवेदर्नों का आधार 
हम से खतन्त्र है। वस्तु में मुख्य गुणों के अतिरिक्त गौण गुण 
भी रहते हैं। रूप, रस, गंध आदि के संबेदन यह अनुमान कराते हूँ 
कि इनके अनुकूल वस्तु में कोई गुण है, जो इन संवेदनों का कारण 
है। ये गुण और संवेदन एक नहीं हैं। गुण संवेदन के कारए 
हैं। संवेदन एक भ्रकार से उनके प्रतिनिधि हैं। मुख्य गुरों में 
इतना अन्तर है कि इनके संवेदन इनसे अधिक समानता रखते 
हैं। रूप, रस, गंध आदि के जो कारण रूप गुण हैं, पे बिलकुल 
त्रज्ञात हैं। उनकी सत्ता सात्र कही जाती है। लम्बाई, चौद़ा 
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आदि के जो कारण हैं, वे इतने निश्चित नहीं हैं और उनके 
संबेदनों और उन गुणों में थोड़ी समानता है; जेकिन वे भी एक 
नहीं हैं। संवेदन और गुण एक नहीं हो सकते । 
स्कॉटलेंड के अन्य दाशेनिक--इनमें ड्यूगल, स्टूअटे, जराउन, 
हैमिस्टन, मेन्सल और फरियर हैं। उ्यूगल,स्टूअटे और ब्राउत का 
मत रीड के मत से वहुत छुछ मिलता है। हैमिस्टन और मेन्सल 
के मत का सारांश आगे स्पेन्घर साहब की फिलासोफी के साथ 
दिया जायगा । इन्होंने वस्तु वाद का आधार तो रक्खा, लेकित 
उसमें जो छिपा हुआ अन्लेय वाद था, उसको प्रकट कर दिया । 
फेरियर ने इस श्रज्ञेय घाद और सापेज्ञता वाद का विरोध 
किया है। इसका कहना है कि हम की न विषय अलग मिलता है 
और न विपयी। हमारा ज्ञान विपय-विपयी-युक्त है। इन दोनों में 
से एक को अलग करके कहना कि हम उसका वास्तविक रूप नहीं 
जानते, मूता है। जो चीज अलग नहीं,उसको अलग क्‍यों किया 
जाय ? अज्ञेय बाद के विषय में फैरियर का कहना है कि भ्क्ञान 
उसी का हो सकता है जिसका ज्ञान हो सकता हो। जो चीज हे ही 
नहीं, उसका भ्रज्ञान ही कया ? अलग विपय या अलग विषयी 
हो ही नहीं सकते । फिर उनका अज्ञान कैसा ? विषय और विपंयी 
के मिले हुए ज्ञान का ही ज्ञान और अज्ञान हो सकता है #। 
. कौंडिलैक--लॉक के अनुगामियों की संख्या फ्रांस में अधिक 
हुई । इनमें कोंडिलेक नामक दारोनिक शुद्ध प्रत्यक्षपादी है | “संवेदन 
पर प्रबन्ध" (8 :6६४॥88 07 88॥58/05) नामक प्रंथ में 





वि किस जहर ही मिल निल कि मन 
+ स्पेन्सर और दैमिल्टन फे पढ़ने के बाद इसे फ़िर पढ़ना शाहिए । 
११ 
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इस दाशनिक मे यह दिखलाया है कि लॉक ने प्रत्ययों के दो 
मूल बताए हैं--संवेदन या ऐल्द्रियक प्रयक्ष और मानस चिन्तन । 
इन दोनों में से ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष ही मूल है; इसलिये सब प्रत्ययां 
का एक ही भूल मानता उचित है। 

इसमे इस बात का प्रतिपादन किया है. कि पत्यक्त ही सब 
प्त्ययों का मूल है। करपना करो कि एक ऐसी मूर्ति है जो . 
मनुष्य के सह्श प्राण आदि की शक्ति रखती हैं; पर ऐसा 
सम्रमो कि उसके शरीर के ऊपर संगमरमर की एक पतली सी 
तह जम्मी हुई है, जिससे उसको बाह्य वस्तुओं का अनुभव 
नहीं होता । अब इस मूर्ति को वाह्य वत्तुओं का अनुभव न होने 
के कारण किसी प्रकार का ज्ञान नहीं हो सकता। इसका चित्त शुन्य 
है। इस अवस्था में यदि पहले उसकी नांक पर से ममर की एक 
आवृत्ति निकाल दी जाय, तो उसे केवल गंध का अनुभव होगा । 
उस समय गंध के अतिरिक्त आत्मा अनात्मा किसी वस्तु का 
ज्ञान उसको नहीं हो सकता । वह बाह्य वस्तु का या अपने शरीर 
का रपश फर ही नहीं सकती; कुछ देख भी नहीं सकृती। 
इसलिये गंध प्रत्यय के अतिरिक्त न उसकी ञआत्मा है, न शरीर 
है, और न बाह्य वस्तु है। अब यदि क्रम से उस मूर्ति के सामने 
गुलाब, चमेली, लद्युन आदि वस्तुएँ रवखी जायें और हटाई 
जायें, तो उस मूर्ति को पहले तो हटाई हुई, चीजों के गंध का कुछ 
सरण रहेगा। फिर सुगन्ध ( गुलाब आदि के गंध ) के पुनः 
अनुभव की .इच्छा होगी; और लहसुन आदि की दुर्गंथ के 
परिहार की इच्छा होगी। इस प्रकार गंध प्रत्यय अवधान, 
वारतम्य, स्वृति, इच्छा, सुख, दुःख और प्रयत्ञ रूप हो गया। 
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केवल गंध फे प्रत्यय से सुगंध की ओर अवधान और दुर्गन्‍्ध से 
दोनों की स्वृति, फिर दोनों का तारतम्य, एक से सुख दूसरे से दुःख, 
एक की ओर इच्छा दूसरे से अतिच्छा, एक के पुनरनुभव का 
भयत्न, दूसरे के परिहार का प्रयत्न, इतना सब हुआ । तारतम्य से 
सम्बन्ध-महण, चिन्तन, तके, विवेचन आदि अनेक धर्म उद्भूत 
हुए और बुद्धि का आविभाव हुआ । जब उस मूत्ति को दुर्गन्ध 
का अनुभव होता है, तव उसे सुखावह सुगन्ध का स्मरण होता 
है | तव न दो प्रकार फे गन्धों का तारतम्य करने से दोनों के 
साहश्य ओर विसाहश्य का बोध होता है। फिर क्रम से सुख 
और दुःख गंध के सहभावी प्रथक्‌ विषय हैं, यह भान होता है; 
और इसी अवधान स्मरण झुख दुःख आदि के समूह को आत्मा 
कहने लगते हैं $। 
इसी भ्रकार किसी एक इन्द्रिय के अनुभव से समस्त ज्ञान 
की उत्पत्ति का कम दिखाया जा सकता है। इसलिये सब ज्ञान का 
मूल ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष है। जैसे नाक पर की तह हटाने से मूर्ति को 
इतना ज्ञान हुआ, वैसे ही आँख आदि पर की भी तह निकाल 


# यथपि देखने में यह युक्ति वहुत भाह्य मालूम होती दे, किन्तु 
वास्तव में अदाशनिक है । इस कल्पित पुतली में संचेदन ग्रहण के 
अतिरिक्त विना प्रमाण के स्मरण, इच्छा, भनिच्छा भादि कितनी ही भौर भी 
शक्तियाँ माव ली गई हैं जिनका कुछ चणन ही नहीं है। इसके साथ यह 
भी देखना चाहिए कि भौर किस्ती निर्जीव पुतली में केवल संवेदन अहण 
शक्ति से किसी तारतरय द्वारा सम्मन्ध-अहण, चिन्तन, तक, विवेचन भादि 
शक्तियाँ उत्पन्न नहीं हो सकती। इनका उत्पन्न होना ही इनकी बीज रूप 
स्थिति का सूचक है । 
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तो उसका ज्ञात और भी वढ़ जायगा। पर जब तक रपश हेतु 
त्गिन्द्रिय की तह न हटाई जाय, तव तक वाह्य वस्तुओं का 
ज्ञान नहीं हो सकता । वस्तुओं की वाह सत्ता के ज्ञान के लिये 
यह इन्द्रिय अत्यन्त आवश्यक है। जो लोग श्न्धे जनमते हैं, 
उनकी आँख यदि किसी प्रदार दुरुस्त कर दी जाय, तो भी पहले 
बिना स्पश के चित्र के घोड़े और असली थोड़े में उन्हें भेद नहीं 
जान पढ़ता, जैसा कि केसेलेन नामक डाक्टर की चिकित्सा में 
हुआ था । स्परशन्द्रिय द्वारा वस्तुओं का घवत्व, कठिनल शआदि 
विदित होता है जिसके कारण उनकी चाह्य स्थिति जानी जाती है । 
कौन्डिलेक में इस रीति से चित्त को शुद्ध सादा पत्र सिद्ध किया। 
अब चित्त में कितना अंश खाभाविक अनुभव निरपेश्ञ हे, यह पिद्ध 
करनेका यत्र जरमनी के महा दाशनिक कारट के द्वारा हुआ, जैसा 
कि आगे वतलाया जायगा । 
युरोप में अठारहवी शतादी जाप्रति का छाल समझी जाती 
है। वह जाप्नति विशेषकर फ्रांस और जमनी में हुई। फ्रांस की 
जआम्रति का पहला भाग मानसिक जाभति का था। इस दाज्ञ में संवेदन 
वाद (७७४४॥१०॥88]50) और देह्ात्म बाद (॥[४/९:8)50) 
प्रधान थे । इस छाल के नेता वोल्टेर (४०।७/:९) मौनटेस्क 
(४०४।९६१४७) और कौन्डिलेक सममे जाते हैं । इन लोगों ने 
विचार की खतन्त्रता पर अधिक जोर दिया था। इन्होंने समाज 
: में उत्ता और मध्यस श्रेणी का अन्तर माना था। वोल्टेट 
शुद्धश्वादी (00६) था । यह अन्ध विश्वास से अनीश्वरवाद 


को अच्छा समझता था। इसमे फ्रांस के धामिक लोगों के विरोध 
से बहुत कुछ लिखा था। 
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फ्रांस की जामति का द्वितीय काल सामाजिक-सुधार सम्बन्धी 
था । इस काल का सुर्य नायक रुसो ( [२0॥55८४॥ ) था। 
यह शुरू शुरू में वोल्टेर के विचारों से प्रभावित हुआ । फिर 
इसमें ओर वोल्टेर में कुछ भेद हो गया । वोल्टेर मानसिक 
खतंत्रता पर जीर ऐता था और यह मनुप्य के खाभाविक अधि- 
कारों पर जोर देता था। इससे समाज पर बड़े बड़े कदाक्त 
किए हैं । 

इसके मत से सव शिक्षा ओर प्रशत्ति समाज की नीचता 
को छिपाने के वास्ते है। इश्वर भत्रा है। मलुष्य भी भला था, 
जब तक कि वह समाज के बन्धन में नहीं पड़ा। यह अराजक- 
ता का पक्षपाती था। इसका सिद्धान्त था कि समाज को 
तोड़ दो; भेदों का नाश कर दो और प्रक्ृति के अनुकूल जीवन 
निवोह करो । इसने मनुष्य को आत्म-गौरव की शिक्षा दी थी और 
भावों ( 7९९॥४४६ ) का भी आदर किया था। इन विचारों 
के फल खरुप फ्रांस की राज्यक्रान्ति हुईं । इस प्रकार के विचार 
युरोप भर में फैले हुए थे और रूसो उस समय का प्रतिनिधि 
था। फ्रांस की राज्यक्रान्ति से वहाँवालों का बुद्धि-विक्रास छुछ 
स्थगित हो गया । 

जरमनी की जाम्रति फ्रांस की जाम्रति से कुछ विलक्षण 
थी। जरमनी में राजनीतिक परिवतन वहाँ के बुद्धि-विकास का 
कारण हुईं । फ्रांस की राजनीतिक परिवतेत की मानसिक जाप्रति 
वहाँ छा फल था। फ्रांस की राज्यक्रान्ति के कारण उसकी जाभति 
का अन्त सा हो गया था; किन्तु जरमनी में मानसिक जाम्रति 
बढ़ती रही । जरमनी में राजनीतिक परिवर्तन के मुख्य विधाता 
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प्रोडिक थे। काणट ने शठारहवी शताब्दी को फ्रेड़िक महान्‌ 
का युग कहा है। जिस प्रकार फ्रांस में वोल्टेर ने वहाँ का 
धार्मिक अधिकार कम फ्रिया था, उसी प्रकार जर्मनी में _ 

फ्रोडिक ने साम्राज्य का अधिकार कम किया था। यद्यपि 
यह पूण खतंत्र राजा था, पर यह अपने को समाज का संबक 
मानता था | इसने स्वये मानसिक विकास में बहुत इुछ योग 
दिया था। इसने सामयिक दशनों का अच्छा अध्ययन किया था 

और सदाचार के ऊपर जोर देता था । 
जरमनी में मानसिक जाप्रति के नेता लीव्नीज माने गए हैं| 
इनके सिद्धान्तों का बुर्फ ( (४०॥| ) ने बहुत वित्तार से प्रचार 
किया है। इसके हाथ से लीव्नीज़ की फिल्ासोफ्ी का विस्तार 
बढ़ा, किन्तु उसकी प्रभा घट गई। इसने पूर्व स्थापित साम्य 
(?/6-६४४४0]8॥86 887770॥9) को मानुषीय शक्त्यणु के जीव 
ओर शरीर में माना है, अन्यत्र नहीं। इसने बुद्धि बाद (१४॥/0- 
78)87) को इतनी प्रधानता दी कि उस प्रधानता के फारण 
उसका महल्न घट गया। जो बातें बुद्धि से परे थीं, उनको भी बुर्फ 
ने बुद्धि से सिद्ध करना चाहा । इसमे इन्द्रिय ज्ञाव का बिलकुल 
तिरस्कार कर भाध्यम्तिक काल फे सम्प्रदाय वादियों की भाँति सब 
बातों को गणित और तक की क्रिया में लाना चाहा। इस 
परह का विचार एक प्रकार से अतुभव बाद की प्रतिक्रिया 
( २९४९१०॥ ) कापूरा फल था। हम का अनुभव वाद और 
बुरफ का बुद्धि वाद दोनों “अति” की कोटि में पहुँच गंए थे। 

जरमसनी की मानसिक जामति में दूसरी शक्ति लेसिंग 
(.09॥४) की थी। धोल्टेर की भाँति लेसिंग का लक्ष्य केवल 
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खरठन न था। यह हर बात की परीक्षा और मीमांसा करता 
था। इसने पिछली वातों का तिरस्कार नहीं किया, वरन्‌ उनको 
अगली बातों से मिज्ञाना चाहा | यह धौर हरडर ( प6:६६४ ) 
दोनों विश्व के साम्य और विश्व द्वारा अपनी शक्ति और स्थिति को 
प्रकट करनेवाले इंश्वर में विश्वास करते थे। इसके समय में 
सौन्द्य्य॑ विज्ञान ( #8776६४05 ) सम्बन्धी समस्याएं उठ 
खड़ी हुई थीं ओर उनके हल करने में अगले और पिछले सिद्धांतों 
का मिलान किया जाता था। इसने व्यक्ति वाद का पक्त लिया था; 
किन्तु इसके मत से व्यक्ति ऐसा होना चाहिए जो अपनी व्यक्तिता 
को दबाए रखे । इसी में व्यक्तिता का महल है । 

यद्यपि लेसिंग आदि सब नेताओं ने दशव शास्त्र की बहुत 
वृद्धि नहीं की, तथापि इन लोगों का प्रभाव अगले दाशनिकों पर 
बहुत पड़ा; और ये लोग उस समय की प्रवृत्ति को निश्चित 
करनेवाले गिने जाते हैं । 


तीसरा अध्याय 


जरमनी का प्रत्यय वाद 
( १) 


काएट--इसका जन्म कोनिसब्ग में हुआ | इसका पिता- 
मह सकुदुम्ध स्काटलेरड से जरमनी गया था। और वहाँ इसका 
पिता जीनपोश बनाने का काम करता था। कांण्ट का जीवन 
अत्यन्त साधारण था। इसने विवाह नहीं किया था श्र 
अध्यापन तथा ग्रंथों के लिखने में बड़ी प्रतिष्ठा के साथ जीवन 
विताकर यह अत्पी बरस की अवध्या सें मरा | 
पहले इसने दशन के जो पंथ लिखे, उतमें लीब्नीज़ और 
वुल्फ का अनुसरण किया जिसमें अन्ध विश्वास ([008778//8॥7) 
की बातें भरी हुई थीं। पर छुछ दिलों के वाद जब इसते धम 
के अंथों फो देखा, तव इससे खर्य लिखा है कि मेरी भोह निद्रा 
(0089970 ४0908) खुली । पहले पहल मनुष्य को जब 
थोड़ा थोड़ा ज्ञान होने लगता है, तव वह संतार, इश्वर आदि के 
विषयों में अनेक प्रमाण-रहित करपनाएँ करने लगता है। 
काल को अन्ध विश्वास का समय ( 0027290 ९९०॥ ) 
कहना चाहिए। फिर कुछ अधिक ज्ञान होने से इन कह्पनाश्रों 
में विरोध देखकर मनुष्य संशय में पड़ता है। इस समय को 
संशयावस्था ( 8000/0 ९६४०६ ) कहना चाहिए। अन्त में 
ऐसा होता है कि इेश्वरादि विषयों के आलोचन से पूरे मनुष्य 
खयं अपने ज्ञात की परीक्षा करता और ईश्वर आदि रे आलोचन 


[ १६९ ] 


के पहले यह देखता आवश्यक सममता है कि मेरा ज्ञान कहाँ तक 
पहुँच सकता है । इस समय को परीक्षा का समय ( 0/400/! 
7९४०8) कहते हैं | 

लीव्नीज़ के समय तक सनुष्य अन्धविश्वास में थे। ह्यम 
का उदय संशयावस्था में हुआ। कारट ने परीक्षा का आरन्भ 
किया। दाम ने केवल संवेदनों को माना, सम्बन्धों को नहीं । 
ओर इससे काय कारण भाव को भी विचार तारतम्य का फत्न 
माना था | इसके मत से ज्ञान की स्थिति डावाडोल हो गई थी। 
ऐसी अवत्या में ज्ञान की सम्भावना ओर सीमाओं की परीक्षा 
आवश्यक हो गई थी। काणट ने तीनों मानसिक शक्तियों के 
सम्बन्ध से तीन परीक्षाएँ या भीमांताएँ त्रिखीं--जुद्धि के 
सम्बन्ध से शुद्ध बुद्धि की परीक्षा या मीमांसा ( 0४847 0 
?॥78 ४४४०४ ), संकल्प के सम्बन्ध से छत्यबुद्धि की परीक्षा 
((॥६0४९४ 06 ?728९४८६| 8४807) ओर भावना के सम्बन्ध 
से निणय को परीक्षा ( (:80५76 0 727027787£ ) 

कार्ट ने भी लॉक की तरह ज्ञान से पूर्व ज्ञानोगरजन 
की शक्ति और विधि की परीक्षा की | दूरवीक्षण यंत्र के द्वारा 
तारागणों को परीक्षा करने से पहले हमको उस यंत्र की परीक्षा 
करनी चाहिए । यह परीक्षा उसने अपने “शुद्ध बुद्धि की परीक्षा 
नामक ग्रंथ में की है। ज्ञान का आकार निर्णय (0 7087067/) रूप 
है; क्योंकि सब ज्ञान ताकिक निणय के रूप में लाया जा सकता 
है। मिणेय में सम्बन्ध-महण आवश्यक है। सम्बन्ध दो में होता है। 
निर्णय या प्रतिज्ञा में, जो एक प्रकार से उसी का रुपान्तर है, दो 
पद होते हैं--एक उद्देश्य और दूसरा विधेय । उद्देश्य वह है 
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जिसके बारे में कुछ कहा जाय; भर जो कुछ कहा जाय, वह विधेय 
है। प्रतिश्ञाएँदों प्रकार की होती हैं। एक में ऐसा होता है 
कि उहेश्य छा, जो पहले से ज्ञात है, विधेय द्वारा विवरण कर देते 
हैं। जैसे त्रिभुज में तीन भुजाएँ होती है। जो ब्रिभुज 
की जानता है, वह यह भी जानता है कि त्रिभुज में तीन आुजाएँ 
होती हैं। तीन भुजाओं का होना त्रिभुज के बोध में शामिल है। 
इससे ज्ञान की कोई वृद्धि नहीं हुई । ऐसी प्रतिज्ञाओ्ं को वियोजक 
था विश्लेष। ( 8॥9)900 ) कहते हैं; क्योंकि इन प्रतित्ञा- 
ओके रहेंश्य के बोध में जो कुछ वतमान है, उसी छा वियो- 
जन या विश्लेषण क्र उसके फल में से किसी बात फ्रो विधेय 
से प्रकट कर देते हैं । विधेय में कोई ऐसी बात नहीं होती जो 
रहे श्य में वतमान न हो। 
दूसरे प्रकार की प्रतिज्ञा ऐसी होती है जिसमें विधेय से ऐसी 
कोई नई बात जात पढ़े जे। उद्देश्य के अर्थज्ञान से नहीं विदित 
होती । जैसे धथ्वी सूये के चारों ओर घूमती है। इस प्रतित्ञा मे 
ध्थ्वी शब्द से किसी को कभी यह तहीं ज्ञात हो सकता कि वह 
सूय के चारों ओर धृमती है या नहीं; इसलिये विधेय सबंध 
नया है। ऐसी प्रतिज्ञाओं को संयोजक प्रतिज्ञा (89॥0॥०70 ) 
कहते हैं; क्योंकि इनमें दो नई बातें जोड़ी जाती हैं । 
संयोजक प्रतिज्ञाओं में कहीं कही सम्बन्ध आकस्मिक होता है । 
जैसे भाज आकाश भेपयुक्त है। यहाँ आकाश का मेधयुक्त होना 
सबदा के लिये नहीं है। पर दूसरे उदाहरणों में, जैसे-प्रिगुज के 
तीनों कोए मिलकर दो ऋजु कोण के बराबर होते हैं--विधेय 
९ रहृएय का सम्बन्ध सब देश और सब काल के लिये है। 
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इसी सावकालिक और सावत्रिक सस्बन्ध-प्हण को वास्तव ज्ञान 
कहते हैं। किन्तु यह ज्ञान अनुभव से खतस्त्र संयोजक प्रतिज्ञाशरं 
द्वारा हो सकता है । अनुभव के पश्चात्‌ होनेवाली प्रतिज्ञाएँ 
अवश्य ही भावी सत्य की कोटि तक नहीं पहुँची; क्योंकि संभव है 
कि भावी अनुभव पिछले अनुभव को काट दे । इसलिये जो ज्ञान 
अनुभव से खतन्‍्त्र है, वही अवश्यम्भावी और तिरपेत्त कहाजा 
सकता है। किन्तु यह ज्ञान संयोजक होना चाहिए; क्योंकि वियो- 
जक से कुछ लाभ नहीं | उससे हसारे ज्ञान की इृद्धि नहीं हो 
सकती । ऐसे अल्ुभव-खत्तन्त्र संयोजक ज्ञान को काणट असम्भव 
नहीं मादता था। वह यह देखना चाहता था कि किन विषयों में 
ऐसे ज्ञान की संभावना है। इसी विचार से उसने अपनी परीक्षा 
आरम्भ की । शुद्ध बुद्धि की परीक्षा के दो अंग हें--एक अलु- 
भवातीत संबेदून शास्त्र ( .7878086९0/9] 208॥6805 ) 
ओर दूसरा अनुभवातीत वर्कशात्र ([:8780४॥0९४६४] ],090)॥ 
पहले का सम्बन्ध संवेदन से और दूसरे का ग्रत्यय, विचार या 
बोध से है। हमारे ज्ञान में दोनों ही का काम पड़ता है। संवेदन 
( 96789/0॥8 ) प्रत्यय या बोधों के बिना अंध ओर रह 
है; भर बिना संवेदनों और प्रत्यक्षों के बोध ( 0०॥0०0:») 
खोखले हैं। इसलिये दोनों ही की परीक्षा आवश्यक है। हमारे 
संवेदन हमको देश (90206) और काल (]५:0) दो मानसिक 
च्षुओं द्वार! प्राप्त होते हैं। कोई ऐसा संवेदन था प्रत्यत्ष न होगा . 
जो किसी देश या काल से बाहर हो। सब के साथ कब और 
कहाँ लगा हुआ है। देश हमारे संवेदनात्मक ज्ञान की बाहरी 
खिड़की है और काल भीतरी खिड़की है। देश, काल बाहरी 
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पदार्थ नहीं हैं। ये हमारे अदुभव में नहीं आते, वरन्‌ हमारा 
सब अनुभव इनके द्वारा होता है। इनका ज्ञान हमकी अनुभव से 
खतन्त्र होता है । कार्ट मे देश ओर काल की केवल ज्ञान का 
प्रकार ही नहीं माना, वरन्‌ उसके मत से हमको शुद्ध देश भोर 
काल का अनुभव हो सकता है। इसी लिये इनके सम्पन्ध में हम 
अनुभव से खतमन्त्र संयोजनात्मक ज्ञान प्राप्त कर सकते ह। 
इसी लिये अंकगणित और रेखागणित में श्रवश्यम्भावी ज्ञान को 
सम्भावना है | 

अब यह प्रश्त उठता है कि संवेदनों का वास्तविक रूप क्‍या 
है। हमारे प्रत्यक्ष (?९४८७/४०॥७) शुद्ध नहीं हैं । उनमें भीतरी 
और वाहरी दोनों ही अंश वर्तमान हैं. | हम यह नहीं जानसकते 
कि शुद्ध वर्तु ( १॥॥08 7 ।52)8 ) क्‍या है। हम जो कुछ 
जावे हैं, वह अपने प्रत्यक्षों फो जानते हैं; किन्तु इसके साथ यह 
भी जालते हैं कि इनके आधार खरूप कुछ शुद्ध वस्तु है अवश्य | 
इसी प्रकार भीतरी शुद्ध वस्तु भी कुछ जरुर है; ओर संभव है कि 
दोनों का एक आधार हो। 

! हमारा ज्षान संवेदनों पर ही समाप्त नहीं हो जाता । हमारे 
ज्ञान में सम्बन्ध रहते हैं। ये सम्बन्ध कहाँ से आते हैं, इसी 
बात का निणेय अनुभवातीत तक का है| सृथ्य और पत्थर दोनों 
प्रत्यक्ष हैं; किन्तु सूय के कारण पत्थर गरम होता है, यह ज्ञान है । 
इसमें सम्बन्ध दिखाए गए हैं। प्रज्ञा (09008४४४व॥९ ) 
द्वारा संवेदन-जन्य प्रलक्षों में सम्बन्ध लगाए जाते हैं | यहाँ पर 
कार ने अनुभव बाद और बुद्धिवाद दोनों का योग कर दिया 
, है और दोतों को एक दूसरे को बात न मानने की भूल बता दी 
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है । हमारा सारा ज्ञान बुद्धि की बारह संज्ञाओं दहवरा व्ववस्थित 
होता है। ये संज्ञाए हमको तकशाखसत्र की प्रतिज्ञाओं से मिल्रती 
हैं। जितने प्रकार की प्रतिज्ञाएँ हो सकती हैं, उतनी हा संज्ञाएँ 
( (५४४2०0765 ) हे । निणयों के चार मुल्य वगे हैं--परिमाण, 
गुण, सम्बन्ध और प्रकार । इन चारों में प्रत्येक के तीन तीन 
भेद हैं। परिमाण के तीन भेद हें--एकात्मक, पूर्णव्याप्ति-बोधक 
और अपूर्ण व्याप्तिबोधक | गुण के तीन भेद हैं--भावात्मक, 
अभावाधक्षक और अनिश्चित। सम्बन्ध के तीन भेद हैं--खतंत्र, 
सापेत्त और सविभाग (या वेकल्पिक)। प्रकार के तीन भेद्‌ हैं-- 
सम्भावना, प्रतिपत्ति और आवश्यक प्रतिपत्ति | अत्येका बग के 
उदाहरण इस प्रकार है-- * / *, १:४६, 


एकात्मक--राप्त विद्वान्‌ है। 
परिमाण-- | पूर्ण व्यप्तिवोधअ--सब मलुष्य नाशवान हैं। 
अपूरा व्याप्तियोधक--हुछ मलुष्य मूख्े हैं । 


भावात्मक--मनुष्य प्राणी है | 
गुणु-- अभावात्मक--पत्थर प्राणी नहीं है। ' 
अनिश्वित--हैेश्वर अमर है । 


खतंत्र--आत्मा अमर है। 
सम्बन्ध-- | संपेक्त-थदि आत्मा अमूत्त है तो अमर है । 
बैकत्पिक--या तो आत्मा मत है, या अमूतते है। 
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सम्भावना--मनुष्य कदाचित सौ वर्ष से भी 
अधिक जी सकते है | 
रे 
प्रकार-- | प्रतिपत्ति--आत्मा अमृत है | 
नम (५ 
आवश्यक प्रतिपत्ति--आत्मा को अमूते होना . 
चाहिए।.. ह 
इत सब वाक्यों के सम्बन्ध से बारह संज्ञाएँ (१४६४००765) 
मानती गई हैं-- 


[ 


बॉर्मां | ] 0ए0॥॥५४ 
00705 पूणता 700४॥9 
बहुत्व ९?]779)॥(ए 
बे स्त्ता र००॥ए 
00श5 अभाव 62४007॥ 
संकोच 09॥88॥07 
सह द्रव्य 9॥707909708 
ए०३प७ | गये कारण भाव एधछाभाछ 
अन्योन्य भाव १९९०४७१०९५ 
संभावना 70४8५४0॥॥9 
जो की वास्तविकता 4९०9०] 


अवश्यम्भावित प९९९६४७ 


यही बारह बग या संज्ञाएँ हमारे ज्ञान को व्यवस्थित करती 
हैं। अनुभववादो यह मानते थे कि बाहर से अंदर की व्यवस्था 
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होती है; किन्तु कार्ट ने यह दिखलाया है कि अंदर से बाहर 
की व्यवस्था होती है । कार्ट ने दाशेनिक संसार में यही सब से 
भारी परिवतन किया है; इसलिये यह दर्शन शास्र का फॉपनिकस 
(007९7४7८४७) कहा गया है। जिस प्रकार कॉपर्तिकस ने प्रथ्वी 
के स्थान में सूथ को संसार का केन्द्र माना था, उसी प्रकार कार्ट 
ने ज्ञान का केन्द्र वाहर से अंदर कर दिया था ! 

इन संज्ञाओं द्वारा हमारे ज्ञान का रूप निश्चित हो गया। 
हमारे प्रत्यक् स-सस्बन्ध होंगे। कोई फाये बिना कारण के न 
होगा । हम इन सब सिद्धान्तों को अपने अतुभव में लगाते हैं । 
अब यह प्रश्न उपस्यित होता है कि प्रज्ञा (0906678/8॥6[9/ ) 
की संज्ञाएँ संवेदनों पर किस प्रकार काम करती हैं। इसका 
उत्तर देने में काएट काल की सहायता लेता है। काल एक 
प्रकार से भीतरी भी है और बाहरी भी है। सब संक्ञाओं का 
काण्ट ने काल के शब्दों में नामकारण किया है। जैसे एकता' को 
काल का, एक चण कहा है; 'पूरता' को काल का प्रत्येषः क्षण 
झौर बहुत्व' को काल के अनेक ज्ञण कद्दा है। अपनी इस क्रिया 
की काण्ट मे (90॥0778/7577 0 726 074878870!7१£) 
अथात्‌ प्रज्ञा का व्यवस्थापन कहा है। 

ये संज्ञाएँ अनुभव के भीतर दृश्य पदार्थों (?॥९४0॥678) 
पर प्रयुक्त द्ोती है; क्योंकि अनुभव में शुद्ध वत्तु नहीं आती। 
धाहरी वस्तु का वास्तविक रूप हमारे अनुभव में नहीं आता; 
और भीतरी वस्तु का सी दृश्य भाग ( ?९7०7९॥० ) ही 
इमारे अनुभव में आता है। हम अपना वास्तविक खरूप 
(९०४77९॥8) नहीं देख सकते; अपनी संज्ञा की वृत्तियों फो ही 


[ १५४६ | 
देख सक््त है। अहूरय का हम को विश्वन्यापी एवं अ्वश्य- 
स्भावी भनुभवातीत शान नहीं हो सकता । टसतिये झनुभवातीत 
तल जान (१०/४०79808) नहीं हों सकता | तथ भी हमारी 
संत्ाओं में अनुभव से बाहर जान की प्रदृत्ति होती |। यह 
प्रवृत्ति खाभाविक है; इसको हम रोफ नहीं सकते। इिन्‍्सु 
इसके फल खरलूप भ्रम से बच सकते £। इस प्रगति |) 
फत यह हैक्ि हमारी बुद्धि (१९४४०॥) एक सृष्रि शाख, 'पात्म 
शात या इश्वर शात्र बनाती है। जिस प्रकार मेंधा यथा 
प््ञा करे प्रत्यय ताकिक वाक्‍्यों के आधार पर बने ८, उसी प्रफार 
बुद्धि के पत्यय अनुमान के प्रकारों फे घाधार पर बने है । मु 
मान तीन प्रकार का ऐ--शुद्ध ( (४८४०४८०४) ), फान्पतिक 
( घछ+0०॥०॥ ९८८ ) भौर वैकल्पिक ( 0शुए९७।९० )। शुद्ध फे 
आधार पर आत्मा का विचार है; काल्पनिक के प्राधार पर 
3 अनटे वेकरिपक के आधार पर ईश्वर फा विचार है। यदि 
कार्ट अपनी बुद्धि की एक उड़ान भौर लेता, तो झनुमान के तीनों 
प्रकारों की एकता के आंधार पर जात्मा, संसार और ईश्वर फी 
एकता +र देता । 

यह विचार अनुभवातीत विषयों में काये-कारणता, एकता, 
, पूर्णता आदि संज्ञाओं के लगाने का फल है। ढिन्तु ये शात् 
सम्भव हैं। तोफिर क्या बुद्धि का वह उद्योगनिष्फत् है? नहीं | 
सृष्टि, इवर ओर श्रात्मा के विचारबुद्धि के विचार बे जाते हैं। 
ये हमारे विचार के नियामक हैं। इनसे हमझे विचार में बहुत सहा- 
यदा मिलती है। सृष्टि शात्र, आत्म शास्र, शवर शास्त्र ये सब 
_ धश्य और अच्छय में भेद नकरने की भूल से सम्बन्ध रखते हैं। 
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इनके मानते भें की ताकिक कठिनाइयाँ आगे दी जायेगी । 

सब से पहले आत्म शासत्र या मनोविज्ञान पर विचार किया 
जाता है। आत्म शाख्॒ के चार ध्येय हैं--(१) आत्मा द्रव्य है । 
(२) आत्मा अमिश्रित है; और उसका नाश नहीं होता । (३ ) 
आत्मा पुरुष रूप है। ओर ( ४ ) आत्मा का खतंत्र अखिल है । 
इसके विषय में कास्ट का कहना है कि आत्माकायह वर्णन अनुभव 
की आत्मा से भिन्न है। हमको अपनी मनोवृत्तियों का ज्ञान है 
कि ये एक और अमिश्रित हैं। हम अपने ज्ञान से बाहर नहीं 
जा सकते। यद्यपि ज्ञान की एकता के लिये ऐसी आत्मा की 
आवश्यकता है, तथापि हसको यह अधिकार नहीं कि आदरश को' 
वस्तु बना दें । 

हम दृश्य से वाहर जाकर अदृश्य के विषय में कुछ नहीं कह 
सकते । विचार को वस्तु बना देना बुद्धि की भूल ( 22770- 
शाह 0 ९४४०४ ) था बुद्धि का तकाभास है | 

हेकाद ने जो सिद्ध किया था कि में पिचार करतां हूँ, 
इसलिये में हूँ, यह अनुमान ठीक नहीं है । ठेकादे को केवल इतना 
ही कहने का श्रधिकार था कि विचार है। उसका विचारों से 
वस्तु रूप कता तक पहुँचता ठीक नहीं था । 

इसी प्रकार सृष्टि के विषय में काए्ट ने चार सप्रतिपत्षी तके 
दिए हैं। जब इनके पत्त और भतिपत्ष दोनों दी ठीक हैं, तब इनके 
विषय में कोई निश्चित ज्ञान नहीं हो सकता | 
(१ ) सृष्टि का सप्रतिपत्ती तके-- क्‍ 

पत्त--विश्व का समय में आरम्भ है; श्रोर देश श्लीमा से 
घिरा हुआ दे । 

(१ 
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प्रतिपक्त--विश्व अनादि भौर सीमा-रहित है | 
(३) अम्निश्रता का सप्रतिपत्ती तक-- 

पत्त--जगत्‌ अमिश्रत अणुओं में विभक्तहों सकता है. और 
ये अणु अविभाग्य हैं। 

प्रतिपत्त--जगत्‌ अनन्त विभाज्य पदार्थों का बना है. और 
संसार में अविभाज्य फोई पदाथ नहीं है । 
( ३ ) खतंत्रता सम्बन्धी सप्रतिपत्ती दके--- 

पत्त--विश्व में खतंत्रता है । 

प्रतिपत्त--विश्व में खतंत्रता नहीं है और प्रत्येक घटना कार्य 
कारण की आवश्यकता से बेँंधी हुई है । 
(४ ) इश्वर सस्वन्धी सप्रतिपत्ती तकी-- 

पत्त--विश्व में या उससे बाहर उसका कारण रूप निर- 
पेत्ष पदाथ है । 

प्रतिपत्त--विश्व के अंदर या वाहर कोई निरपेत्त पदाथ नहीं है। 

दोनों पत्तों की सिद्धि आगे दिखाई जाती है | 


(१) 


पत्त-विश्व देश तथा काल द्वारा परिमित है | 

उपपत्ति-सान लो कि विश्व देश में अपरिमित या अनन्त 
दे । तो कुज विश्व अनन्त पदार्थों या हिस्सों का एक योग हुआ | 
इन अनन्त हिस्सों के जोड़ने में अनन्त काल लगता चाहिए। पर 
जब हमको आज इस “विश्व” का ऐसा ज्ञान सम्भव है, तो यह 
अनन्त काल बिता चुका और अनन्त हिस्सों का योग हो चुका । 
इससे विश्व जिन हिस्सों का बना है, वे अतस्त नहीं हैं । इसलिये 
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विश्व को देश में परिच्छिन्न मानता चाहिए। इसी प्रकार काल में 
भी; क्योंकि अपरिमित मानने से प्रत्येक जण पर्यन्‍त अन्त कालः 
का बीत जाना कहना पढ़ेगा; और अनन्त काल का व्यतीत हो 
जाना व्याघात है । 

प्रतिपक्त--विश्व देश तथा काल में सीसा-रहित है । 

उपपत्ति--विश्व अखिल पदाथ मात्र फा पुंज है। यदि वह 
ससीम है, तो उसकी सीमा के बाहर क्या है ? यदि कोई पदार्थ 
ही उसकी सीमा पर है, तो वह विश्व की सीमा नहीं, किन्तु विश्व 
फा ही हिस्सा है | यदि सीमा पर कुछ नहीं है, तो वस्तु की सीमा 
अवरतु हुई; अथोत्ू कोई सीमा नहुई । 

इसी प्रकार काल में भी अनादिता सिद्ध है; क्योंकि यदि विश्व 
का कभी किसी काल में आरम्भ हुआ है, तो उससे पूर्व के काल 
में कुछ नहीं था। शून्य का काल भी शून्य होगा अथात्‌ कुछ न 
होगा । इससे विश्व अनादि है | 

(२) 

' प्ठ-जगत्‌ निरवयव अथोत्‌ अविभाज्य परमाणुओं से बना है। 

उपपत्ति--यदि जगत्‌ सें अनन्त विभाग्यता सानी जाय, 
तो सब परमाणु भी अवयवी होंगे; और अविभाज्य ध्रवयव 
त्‌ होने से अन्त में शुन्य दी रह जायगा | किन्तु यह असम्भव 
है कि यह जगत्‌ शून्य से वना हो; क्योंकि असत्‌ से सत्‌ नहीं हो 
सकता । इससे अविमाज्य अवयव दही परमाणु है और उन्हीं से 
जगत घता है । दे 

प्रतिपक्त--जगत्‌ में अविभाव्य कोई पदाथ. नहीं है, .'किन्तु 
अनन्त विभाज्यता है । 
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उपपत्ति--मूर्त जगत्‌ के अवयव भी मृत दोंगे। परमाणु 
मृत हैं; अतः वे छुछ आकाश अवश्य परेरेंगे; क्योंकि सव मूल पदार्थ 
सीमा या आयाम रखते हैं | जब परमाणु आकाश पेरते हैं, तब 
वे विभाव्य अवश्य हैं। यदि उनको अमृत्त या निराकार कहा 
जाय, तो वे मूत्ते पदार्थों के अवयवनहीं हो सकते । निराकारों के 
योग से साकार की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

(३) 

पत्त--विश्व में कोई खतन्त्र कारण है । 

उपपत्ति--यदि ऐसा मानेंगे, तो प्रत्येक कारण का भी 
कारण और उसका भी कारण मानना पढ़ेगा जिससे अनवत्या 
होगी । इस अनन्त कारण अंखला में भी कारण मात्र में कायल 
आ जाने से कोई काये उत्पन्न होना असम्भवन होगा; क्योंकि 
काये होने के लिये कारण का होना आवश्यक है और उस 
कारण-हपी काय के लिये उसके पूर्ण कारण का होना इत्यादि । 

प्रतिपत्त--विश्व में कोई खतन्त्र कारण सम्भव नहीं । 

उपपत्ति--यदि कोई खतन्‍्त्र कारण माना जाय, तो उसकी 
दो अवस्थाएँ माननी पढ़ेंगी। एक तो वह जिसमें कि वह 
हमेशा से था; और दूसरी वह जो उसने कार्य उत्पन्न करने के 
समय धारण की । इससे एक वस्तु की बिना किसी कारण के दो 
अवस्थाएँ हो गई । पर यह मानी हुई बात है कि प्रत्येक रृश्व 
(0॥९॥07९४9) कायहोता है, अतः खतन्‍्त्र कारण सम्भव नहीं | 

( ४ ) 


पत्त--विश्व या उससे वाहर विश्व का खतन्त्र और 
आवश्यक्ष कारण है । 
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उपपत्ति--पूव में खतन्त्र कारण की जो उपपत्ति दी गई है, 
चही यहाँ भी लगती है । 

प्रतिपक्ष--विश्व में या उसप्ते बाहर उम्तक्ना कोई खततन्‍्त्र या 
झावश्यक कारण नहीं है | 

उपपत्ति--खहतन्‍्त्र इश्वर छो यदि संसार का कारण सानें, तो 
यह प्रश्न उठता है कि यह इश्वर संसार के भीतर है या बाहर । 
यदि भीतर है, तो या तो आरमभ्म के समय होगा या समत्त 
संसार-सवरूप ही होगा। पर आरम्भ तो एक क्षण है। उसके 
पहले फोर क्षण था या नहीं ? यदि आरस्म के पहले भी क्षण 
था, तो आरम्भ को आरम्भ ही नहीं कह सकते; और यदि कहें 
कि पहले चण नहीं था, यह असम्भव सा है, क्योंकि काल शनादि 
और अनन्त है । इससे आरम्भ में स्ष्टा को नहीं मान सकते | 
ओर समस्त विश्व-सरूप भी इश्वर नहीं हो सकता; क्योंकि 
इन परिमित, सदोप और सापेक्ष्य वस्तुओं की समष्टि क्रितनी 
ही बड़ी क्यों न हो, उससे ईश्वर बन नहीं सकता--जसे एक लाख 
मूर्खी' की समप्टि का अरथ एक बुद्धिमार्‌ नहीं हो सकता । शोर 
यदि सष्टा को स्रष्टि के बाहर मानें, तो देश काल भी सृष्टि के अन्तगंत 
है। इससे स्तप्ठा देशकालातीत द्ोता है; और ऐसी वस्तु का देशकाल 
से सम्बन्ध नहीं हो सकता और नउससे देशकालावच्दिन्न संसार 
की सृप्टि ही हो सकती है | 

इस ढंग से रृप्टिवाद के विरोध दिखाए गए हैं। इसी प्रकार 
काट ने आत्मवाद और देश्वरवाद में भी बिस्तार-पूवेक अनुप- 
पत्तियाँ दिखाई हैं, जो यहाँ संक्तेप में कह्दी जाती हैं । 

काणट ने आत्मा और छृष्टि का खण्डन करके बड़े विस्तार से 


[ १८२ | 


ईश्वर के प्रमाणों का खण्डन किया है | ऐन्सेल्म, उेकाट आदि ने 
कहा है कि यदि शेर कोई वस्तु नहोता, तो इश्वर का प्रत्यव 
हंदय में केसे आता! पर इसका खण्डन तो गेलीलियो ने ही किया 
है। मनुष्य के हृदय में इेश्वर की कर्पना होने के कारण यदि उसको 
पारसाथिक स्थिति मानते हैं, तो संसार में जितने मिश्लुक है, वे 
सन में अशर्फियों की करपना करके उनकी वास्तविक स्थिति कर लें 
ओर करोड़पति हो जाये । इससे इंश्वर का सत्तामूलक प्रमाण 
( 00/00209) ?0०0 ) असिद्ध हुआ | 

अब यदि दूसरा कार्य-कारण भावमूलक प्रमाण (0087000- 
४808 27००) लें, तो भी कई श्रापत्तियाँ खड़ी होती हैं। 

' ताकिकों ने कहा है कि सम्पूर्ण संसार काये है। इसलिये 
इसका कोई कारण अवश्य होगा। यदि प्रथम झारण न 
मारते, जो कि खय॑भू और नित्य है, तो एक का कारण दूसरा, 
ओर उसका तीसरा कारण मानना पढ़ेगा; और अनवस्था दोष 
आ जायगा । 

पर इन लोगों ने यह नहीं समभा कि खयंभू नित्य आकाश ईश्वर 
का काये और विकार सम्बन्ध हो केसे हो सकता है। और 
: यदि उसमें भी विकार मानें, तो इेश्वर अनित्य हो जाता है | यदि 
किसी प्रकार का सम्बन्ध मान भी लिया जाय, तो भी वह कारण 
प्रकृति या अव्यक्त जड़ ख़रुप है या भक्तों का साकार पर- 
मेश्वर है, यह कैसे निश्चय हुआ । 
. अब तीसरा : प्रमाण प्रयोजन मूलक ( ७]९००४९४! 
?700) लीजिए । इसके अनुसार इस संसार में बिना प्रयोजन 
'कोई वस्तु नहीं दिखाई देती। संसार की : छोटी से छोटी 
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ओर बढ़ी से बड़ी सभी चीज़ें किसी प्रयोजन के लिये बनी 
हुई जान पड़ती हैं। ऐसे साथंक संसार का कत्तो अवश्य 
अनन्त ज्ञानवान्‌ भर पूण बुद्धिमाद है। इस बात को लेकर 
व्यास्याता और उपदेशक लोग खूब लेकचर बाज़ी कर जाते 
हैं; और लोगों के चित्त पर इस प्रमाण का बहुत बड़ा असर 
पढ़ता है। पर यदि वैज्ञानिक दृष्टि से देखें तो यह प्रमाण अत्यन्त 
तुच्छ और सवधा असंगत है। भला देखिए तो मनुष्य अनेक कोटि 
सूय चन्द्र आदि से युक्त इस संसार के एक पृथ्वी रूपी कण को 
देखता है। उस सम्पूर्ण पथ्वी के भी समस्त भागों को किसी ने नहीं 
देखा है | पृथ्वी पर की वरतुओं के स्वभावों का मनुष्य को क्षान 
नहीं है । ऐसी अवस्था में अ्रमेय के एक कण को देखकर अ्रप्रमेय 
विषयों पर तक करना भारी भ्रम है। यह तो उसफल के कीड़े की 
सी दशा है, जो फल के अंदर रहकर उसी को समस्त संसार मानता 
है । और भी देखिए, वेज्ञानिक प्रमाणों से द्रव्य तो अनश्वर है; फिर 
उसकी सृष्टि और संद्ार इश्वर कैसे कर सकता है । वृक्त, पर्वत, 
तारा आदि समस्त जगत्‌ तो स्वभावसिद्ध तकद्दीन देख पढ़ता है । 
तो थोड़े से कृत्रिम घट, पट आदि के दृष्टान्त से उन्हें सकतेक 
माना जाय था वृज्ञादि रृष्टान्तों से, जिन्हें स्वप्न में मनुष्य नहीं 
बना सकता, सकतेक साना जाय १ इसके अतिरिक्त एक और 
बात है। आप जो प्रयोजन से ईश्वर की सिद्धि करते है, उसमें 
प्रयोजन किस का माना जाय ? वस्तुओं में समवेत प्रयोजन है 
या तुम्दारी समझ में प्रयोजन दिखलाई पड़ने लगा; इसलिये उसे 
मानते हो ? वस्तु में प्रयोजन रह नहीं सकता; और कल्पना को 
प्रमाण नहीं मान सकते । 
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धस प्रचार काट ने यह दिखाया है कि संविद्वाद, परमाणु- 
दाद, इश्वखवाद आदि सभो दाशनिक कहानाएँ बुद्धि ज्ञान से 
शसिद्ध हैं। बात्तविक वाद्य वत्तु श्रतेय है और उसकी प्रमात 
मानसिक स्थितियां से जो परे आत्मा है, वह शर्ते है; और इन दोनों 
अतेय ततों का सम्बन्ध भी अतेय है। इस सम्बन्ध से जो आमाछ्त 
होता है, वही संसार है। यह नहीं कहा जा सकता कि हंस संसार 
के आधारभूत बाह्य ओर आत्मिक तत्वों का वात्तविक स्वरूप क्या) 
है। हमारी बुद्धि अनुभव से बाहर जा सकती है; और भात्मा' 
तथा परमात्मा हमारे संवेदनात्मक अनुमव का विपय नहीं है । 
जुद्धि की खाभाविक प्रवृत्ति अनुभव से बाहर जाने की है; डिन्तु 
उसको अपने बाहर के विययों के सम्बन्ध में कहने का अधिकार 
नहीं है। और यदि चुद्धि इस अधिकार से बाहर ज।ठी है, तो उस 
ताकिक कठिनाइयों का सामना करना पडता है। काण्ट एन फठिना- 
इयो को देखता हुआ वहीं पर नहीं रुक गया । यदि आत्मा और 
परमात्मा सत्ता तक पहुंचने के लिये शुद्ध बुद्धि का द्वार बन्द या, 
तो उसके लिये कृति बुद्धि का द्वार खुल गया । 

काएट ने अपनी “झतिवुद्धि को परोत्ता” ( 0नप0१घ९ ०| 
?740/०४) ९४५०४ ) में यह दिखलाया है कि आचार का 
क्षेत्र अनुभव से खतन्त्र है। आचार का सम्बन्ध ओऔचित्य 
से है। इसका परिमाण हमको अनुभव पे नहीं मिलता । 
धलनुभव में जो कुछ है, वही मिलेगा । 'होना चाहिए! का 
झ्ान हमको नेतिक परिमाण से मिलता है। यह परिमाण 
बदिक विधि वाक्य की भाँति शुभाशुभ फ्न से खतन्त्र है। 
इमारा नेतिक परिमाण हम को यह नहीं बतलाता कि अपने सुख 
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या उन्नति के लिये 'सच बोलो'। इस बात में कास्ट का मत भगव- 
द्वीता के सिद्धान्त से बहुत कुछ मिलता है & | काएट के मत से 
कतव्य कम दही है जिसे यदि सब लोग करें, तो किसी प्रकार , 
की बाघा न पड़े । सब्र लोग सच बोल सकते हैं, किन्तु झूठ 
हीं घोल सफते । ऐसा कतव्य कम किसी लाभ के लिये महीं 
फरना चाहिए, दरन्‌ कतेव्य बुद्धि से करना चाहिए। यद्यपि प्रायः 
शपता होता है कि श्रेय एक ओर ले जाता चाहता है और प्रेय 
दूसरी ओर, तथापि जो लोग श्रेय की ओर जाना चाहते हैं, वे 
उप्त ओर जा सकते हैं। कतेव्य के साथ शक्यता लगी हुई 
है । यदि कतव्य कम मनुष्य की शक्ति से वाहर होते, तो महुप्य 
उनऊ करने के लिये उत्तरदायी न होता। कतेव्य कम तो हम 
अपनो रुसि और प्रवृत्तियों के प्रतिकूल जाकर भी कर सकते हैं 
आर फर लेते हैं; और यही हमारो खतन्त्रता का प्रमाण है । यही 
खतनन्‍्त्रता हमकी यह घतलाती है कि हमारी आत्मा दृश्य संसार 
की फाय्ये कारण अंखला से बाहर है । जो चीज कार्य कारण 
अंखला में बंधी हुई है, वह खतन्त्र नहीं हो सकती | इस श्रकार 
आत्मा का अ्रस्तित् और उसकी खतलन्‍्त्रता स्थापित कर काएट 
ने अमरत्व और इश्वर को भी सिद्ध किया। यद्यपि मनुष्य का 
कतंव्य सुख रूपी फल से निरपेत्ष दै, तथापि यह बात अनुचित 
होगी कि हमारे सत्काये का फत्न शरीर के नाश के साथ नष्ठ हो 
जाय | इसके साथ ही यह भी आवश्यक है कि मनुष्य को ऐसा 
संघार मिले जिसमें वह पूर्ण ' खतंत्रता के साथ करतेव्य पालन 








& कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेपु कदाचन | 
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कर सके। ऐसी पूर्ण खतंत्रवा भौतिक शरीर से छुटकारा पा पर 
ही मिल सकती हैं। यह वात विचारणीय है कि कठिनाई से रदिद 
संसार में क्च॑व्य करन का ऐसा महत्व न होगा जेसा फठिनतापूर् 
संखार में | यद्यपि पत्ती को वायु से रुकावट होती है, डिन्तत 
पायुमएडल के वाहर पत्ती उड़ने में श्रसमयं हों जायगा। पृर 
खतंत्रता एवं अपने कत्तव्य का फत् प्राप्त करने और झत्तेत्य में 
लगे रहने के लिये अमरत्व आ्रवश्यक है। इसके साथ संसार में 
बुराई को भलाई के ऊपर सत्व जमाने से रोके रखने के लिये और 
संसार को कत्त व्य कम करने के योग्य बनाये रखने के लिये (शवर 
फो आवश्यकता है । कास्ट ने जिन बातों फो शुद्ध बुद्धि की 
भीमांसा द्वारा अक्ञेय कहा था, उनको कति बुद्धि की मीमांसा में 
क्षेय सिद्ध कर दिया, यद्यपि दोनों मीमांसाश्रों में ऐसा विरोध 
नहों होना चाहिए था। काएट ने अपने दर्शन में यह बतला दिया 
कि हम बुद्धिज्ञान में अपने पुरुपत् का अनुभव नहीं करते, 
परन्‌ अपनी क्रिया में करते हैं। अब देखिए, काण्ट अपरी 
तोसरी मीमांसा में क्या कहता है। । 
अपने तीसरे अंथ में, जिसका नाम “निणेय शक्ति की परीक्षा” 
( (7000६ ०६ 3008705॥ ) है, काण्ट ने एक प्रकार से 
शुद्ध चुद्धि और झति बुद्धि का संयोजन किया है । बुद्धि शक्ति रे 
निश्चयात्मक सतत का ज्ञान होता है | उसमें प्रकृति के नियमों की 
रिश्वयता का वनन्‍्धत है। कृति बुद्धि भौचित्य की झोर ले जाती 
है। औवित्य का सम्बन्ध खतंत्ता से है। थ दि भलुप्य खतंत्र 
हर कप उचित और अलुचित क्या ९ इन दोनों 
चुद्धि या शक्ति पुत्र का काम देती है। 
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निणेय बुद्धि का विषय है । सौन्दर्य और प्रयोजनआहकता शक्ति 
(<4500९00 ४४6 ६४6 (६]९०)०४।९४) ४६४४६) के द्वारा हि” 
ओर “होना चाहिए ” के बीच में सम्बन्ध स्थापित हो जाता है । 
सौन्दय्ये में वस्तु और आदश दोनों ही होते हैं। इन्हीं का: 
सम्पन्ध स्थापित करने के कारण तके शाक्ष में इस . बुद्धि को' 
४ तय बुद्धि कह्दा है; क्योंकि तके का “निर्णय” (70027६४/) 
दो पदार्थों में सम्बन्ध स्थापित करता है | सोन्द्य्य द्वारा 
है, उसी में "होना चाहिए” का योग होता है। सौन्द्य्यः 
में नहीं है, बरन सौन्द्य्ये ग्राहक शक्ति का फल है। 
सुन्दर है जो सबको बिना किसी विचार के अवश्य 
दित करे। आहादित करना “गुणा का अंश है। 
बिना किसी विचार के इससे “सम्बन्ध प्रकट होता है।' 
“अवश्य प्रकार सूचित करता है। संस्कृत अंथों में भी कदि 
की भारती को, जो सौन्दय्य-प्रहक शक्ति का एक प्रकार है, 
'नियतिक्षत, नियम-रहिता और आहादैक्मयी आदि विशेषण 
दिए हैं। सोन्दय्य से “ महाद्‌ ” भिन्न है। इसमें शान्ति होती' 
है। ' महान ' ( 870॥76 ) में एक ओर करपना से, जो 
परिमित की ओर ले जाती है और दूसरी ओर बुद्धि से जो 
अपरिमित की ओर ले जाती है; खींचतान होती है। हम जब 
सौर चक्र के महाव चमलार देखते हैं, तब यद्यपि बुद्धि उनको' 
सममने का यत्न करती है, तथापि वे कत्पना के बादर हो जाते 
हैं। प्रयोजन ग्राहकता दो प्रकार की होती है--अव्यवहितः 
([977९0:/०) और व्यवहित। अव्यवहित द्वारा सौन्दय्य का 
ज्ञान होता है। सौन्दय्य के लिये उससे बाहर किसी कारण की' 
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आवश्यकता तहों--उसमे खयंही प्रयोजन है । व्यवद्दित ग्राहक- 
'वाविज्ञान की है | विज्ञान किसी उपयोगिता के सम्बन्ध से उसका 
अयोजन देखता है। इसी लिये कवि और वैज्ञानिक की दृष्टि 
एक ही फूल के विषय में मिन्न भिन्न होती है। कवि के लिये 
फूल खयं ही अच्छा है; वेज्ञानिक के लिये किसी कारण से 
अच्छा है | । 

बहुत से अंशों में काएट का मत कपिल के सांख्य से मिलन 
'है। कार्ट भी द्वैतवादी था; और सांख्य का मत भी हैत है। कार: 
की भ्रुतुभवातीत श्रनात्म वास्तविक वस्तु की कपिल के प्रधान २ 
मुल्नना की गईे है ओर अनुभवांतीत श्यत््मा फो पुरुष से पिलाय 
गया है। काएट ने भीतर ओर बाहर के योग से अनुभव फो बनता. 
हुआ माना । ऐसा ही कपिल ने भी माना है। काट ने अनुभव 
का संयोजन (59/:॥९8॥) माना है; भौर यही कपिल मे माना 
है कि इन्द्रियों के ज्ञान का मत और बुद्धि द्वारा जो संयोजन है, 
पही आत्मा को प्राप्त होता है। कारट ने इेश्वर को असिद्ध माता 
है| कपिल ने भी शैथवर फो असिद्ध कह्दा है। लेकिन यह समानता 
अधिक दूर तक नहीं चल सकती । 








चोथा अध्याय 
अरसनी का अत्यय वाद 
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फिक्ट--जरमत्ी के चार बढ़े दाशंनिकों में से प्रथम काणट 
| और द्वितीय फिक्ट था जिसका दशेन यहाँ कहा जाता है | 
| शेलिद् और चतु्थ हैगेत के दशनका विवरण आगे लिखा 
/यगा । थोह्ान गेटलिव फिक्ट कई स्थानों में अध्यापक रहा । 
' अन्त में वलिन में अध्यापक था जब इसकी सृत्यु हो गई। इसका 
मुख्य अ्रंथ ज्ञान का उपपादन है। 

फिक्ट, शैलिंग, हैगेल् ये तीनों यद्यपि कांट के परीक्षा वाद के 
बाद हुए, तथापि इन लोगों की अपूर्व करपनाएँ परीक्षा से निरपेक्त 
हुई हैं. जिससे कभी कभी ये लोग करपना प्रधान दाशेनिक 
( 00970 ?॥[]0809॥85 ) खममे जाते हें । 

फिक्रट के अनुसार उत्तमता का ज्ञान अथोत्‌ विवेक ही आत्मा 
का स्वरूप है। कृति शक्ति और विवेक दोनों एक हैं और यही 
क्तिशक्ति वास्तविक सत्ता है। दृश्य संसार असत्‌ है | सब व्यापिनी 
स्वंश्रूपाकृति शक्ति का सूचक और अलुमापक यह समस्त 
जगत्‌ है। इस कति-शक्तिमय विवेक का प्रथम कार्य स्वव्यवत्था- 
पन है । गैसे सब प्रकाश सूय से होता है-उसके लिये दीपान्तर 
की अपेत्ता नहीं- वैसे ही इस कृति शक्ति को प्राहक की अपेक्षः 
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'लहीं है। यह स्वप्रमितिक है। केवल स्वप्रमितिक ही नहीं वरन, 
ज्वमावाश्रित भी है, अथोत्‌ इसका फारण कोई दूसरा नहं है। 
काण्ट ने अनुभव और अतुभवातीत साक्षेप थौर निरपेत् का 
भेद किया था। इस भेद के कारण दो तीन मत खड़े हो गए थे | 
हुध लोगों ने निग्पेत्त और सापेत्त दोनों को माता और ढुद् ने 
“नेर्पेत्त और साज्षेप दोनों को मिला दिया। यह मिलान तट 
के अर्थ वदतमे से ही हो जाता है । निरपेत्त के दो अथ है । 
'तो वह जो सब से वाहर हो ओर जिसे किसी सम्बन्ध की 'पच 
ज हो। और एक वह जिससे वाहर कुछ ने हो-सब सम्बन्ध 5र 
के भीतर हो और अपने से बाहर किसी पदाथ की अपेत्ता मं कर 
हो । कार्ट का निरपेत्त पहले प्रकार का था। शेलिंग का नि२६ 
'येज्ञ भी इसी प्रकार का था। फिक्ट और हेगेल का निरपेत्त दूसरे 
प्रकार का था । फिक्ट ने अनुभव और अनुभवातीत को मिलाया 
' था। वास्तव में हमारे अनुभव और संवित से बाहर कोई उत्ता 
'नहीं हो सकती । आत्मा ही में सापेक्ष, निरपेत्त, अनुभव और 
अनुभवातीत का समस्यय है। आत्मा के तान में ग्रात्मा 
'सेबाहर छुछ नहीं रह सकता। काण्ट के साथ फिक्ट ने भी 
मनुष्य में कृति शक्ति को प्रधान माना है। यह संसार फ़ति 
शक्ति के ही द्वारा आत्मा से उतन्न होता है। अहं को अनहं का 
ज्ञान होता है और अनहं अहं हो जाता है । इसी प्रकार प्रवाह 
चलता रहता है । भहं से अनह का संकोच और अनहं से सह 
कासंकोच और दोतों से एक दूसरे की स्पष्टता होती है। अनहं 
द्वार आत्मा को जो रुकावट होती है,चही उसके कर्तव्य सम्बन्धी 
विकास का कारणहै। इसी रुकावट से कर्तव्य की श्रेष्ठता है । 
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फिक्ट ने इश्वरकों धार्मिक संस्थान ( )(078) 07087 ) के 
रुप में मानां है । फिक्ट के अनुसार इसी धामिक संस्थान के प्रति 
हमारे घामिक भाव होते हैं। कस्तैन्य करना हमारे आत्म-सम्भा- 
बन का सद्दायक है | कुछ काल तक फिक्ट ने अमरत्न माना है; 
फिर वह व्यक्ति का समष्टि में मिल जाना मानता है । 
.- फिक्ट के दशन का सार यह है कि अहं अनहं को उत्पन्न 
है; और अनहं अहं के ज्ञान में आकर अहं को स्पष्टता 
| | बकले और फिक्ट में इतना भेद्‌ है कि बर्कले का अनहं 
र के ज्ञान में वतेमान रहता है, किन्तु फिक्ट का अनहं अहं से 
होता है । बर्कले के प्रत्यय वाद में फिक्ट के मत की अपेत्ता 
-प्रधानता ( 00९०४ए॥9 ) की मात्रा अधिक है। फिक्ट 
(# संत विपयी-प्रधान (७४/००/१४६७) प्रत्यय बाद कहा गया है। 
अहं का अनहं रूप में आना घामिक आवश्यकता भ्रोर अह' 
'की स्पष्टता के लिये होता है। अहँ को अपनी शक्तियों के पूरा 
'विकास के लिये अनहं की आवश्यकता है। यह अनह' अह्द की 
"कृति शक्ति द्वारा एक प्रकार की अनुद्वुद्ध अवस्था में उत्पन्न हो 
जाता है । उत्पत्ति होते समय अरहं को अनहं का ज्ञान नहीं होता। 
अनोविज्ञान की भाषा में यह संवेदन (88798207) की अवरधा 
है। किन्तु यह अनहं सदा भहं की अपेक्षा करता रहता है; 
क्योंकि अहं द्वारा ज्ञात हुए बिना इसका अखित्व ही नहीं । ओर 
अहं को अनहं की अपेक्षा रहती है; क्योंकि बिना अनहं के हमको 
अहं भाव का पूरा ज्ञान नहीं होता । आत्मा के ज्ञान में अह' 
और अनहं का समावेश हो जाता है। अहं से अनह' ओर 
अनह' से अहं वाली क्रिया का अन्त नहीं। वास्तव में आत्मा व्यक्ति 
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रुप अनेक नहीं है, किन्तु उसे अपने विकास और विस्तार के लिये 
अनेकता में जाना पड़ता है। 'एको5हम वहुत्यामि। अहं से अनह 
एक से अनेक एक तारिक नियम से होता रहता है। व्यवस्वापन, 
विरोध और समावेश वा संगरोजन ( '॥९७5, 8॥0£6४ 
868/68) ) ये सभी क्रियाएँ विचार मे लगी हुई हैं. श्र! 
वासव सत्ता में भी यही क्रिगए लगी रहती है । पहले व्यवस्था: 
पतन होता है; फिर उसका विरोध होता है; फिर पत्त प्रतिपत्त दें 
का संयोजन होता है | पूर्ण सत्य न पत्त में ही है और न वि 
में ही, बरन्‌ दोनों के योग में है। इसी रीति के आधार पर फिः 
के मत का सांक्रेतिक निरूपण इस प्रकार किया जाता है । 

पक्ष अहे - अहं प्रतिपक्ष, अनहं अह' नहीं। संयोग | श्र! । 
अनहँ ८ अह और अपूर्ण अनहूं- अहद' । शअहं अनह से मि। 
जाताहे और अनह' अह' से मिल जाता है। | 

शेलिग--फिक्ट का सर्वोत्तम शिष्य शेलिंग था जिप्तने अपना 
एक नया ही दशन निकाला । लियनबग नगर में इसका जन्म हुआ 
था। योना आदि के विद्यालयों में यह अध्यापक था। आझरम्ममें 
इसके ऊपर फिक्ट का प्रभाव पड़ा | फिर यह स्पिनोजा के मत से 
प्रभावान्वित हुआ | 

फिक्ट ओर हैगेल इन दोनों दाशनिकों से इसकी बढ़ी मैत्री 
थी। इस ते यह दिखाया है कि फिक्ट के श्रनुसार भागा 
की अनुबद्ध अवस्था में संसार की खाभाविक सृष्टि होती है । 
आत्मा सयंभू है, जिससे खमावतः संसार का आभास होता है। 
पर यह बात विरोधपूर प्रतीत होती है। यदि संसार भात्मा की 
बेलबरी में स्वभावत उद्धृत होता है, तो आत्मा सृष्टि को भवत्वा 
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में भञ्ञ हुईं, और यदि भज्ञ हुई, तो वह श्रात्मा ही नहीं है। 
अह ज्ञान जिसे है, वही तो आत्मा है। अज्ञ को आत्मा कैसे 
कह सकते हैं! आत्मा और अनात्मा दोनों परस्पराधीन हैं। 
यदि विषयों की स्थिति हो, तो उनकी ज्ञाता आत्मा सिद्ध हो; भौर 
ज्ञाता सिद्ध हो, तो उसका ज्ञेय संसार सिद्ध हो। इसलिये आत्मा 
से अनात्मा हुई अथवा इसके विपरीत अनात्मा से आत्मा हुई, 
यह निश्चय नहीं हो सकता । 

इसलिये न भ्रात्मा खयंभू और खतंत्र है, न अनात्मा | यदि 
सयंभू कोई वस्तु है, तो वह आत्मा और अनात्मा दोनों से मिन्न 
है | वर्हाँ श्रात्मा अनात्मा का भेद ही नहीं। अहं ओर अनहूं, 
आत्मा और अनात्मा उमय से भिन्न दोनों का मूल खथंभू ओर 
खतंत्र है । न भात्मा से अनात्मा हुई, जैसा कि संविद्वादी कहते हैं; 
और नअनात्मा से आत्मा हुई है, जैसा कि मास्तिक कहते हैं ।इन 
दोनों का मूल कूटस्थ दोनों से मिन्न है । आत्मा और अनात्मा 
ये दो उस मूल दत्व की सांसारिक सृष्टि हैं । वह निरपेत्त मूल तत्व 
रूप त्रह्म दोनों ही में व्येजित होता है। प्रद्ृति मृक आत्मा है 
और अनात्मा वाचाल प्रइृति है। ज्ञान में दोनों का सम्बन्ध 
अपेज्ित है। न केवल आत्मा को ज्ञान होना सम्भव है, न फेवल 
अनात्मा को । इसलिये दर्शन के दो भाग हैं-- आत्म-शाख्र और 
प्रकृति-शास्र | ' 

ज्ञाता और ज्ञय में परस्पर विरोध नहीं है । दोनों एक ही 
मूल तत्व से आविर्मूत हैं; इसलिये दोनों एक भाव से चलते हैं। 
प्रकृति आत्म ही की छाया है । जैसे जैसे आत्मा चलदी है, वैसे 
पसे प्रकृति भी चलती है । 

१३ 
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भात्मा ओर भनात्मा, बुद्धि और जड़ का जो मूल तत्त है, वह 
कूटस्थ है । वह भेद-रहित एकता है | यदि हम उसको किसी एक 
से मिलाते हैं, तो उप्त में दूसरे कानिषेध होता है; इसलिये त््म 
तत्स्थ है । इस वात में शेलिंग का मत वेदान्त से मिलता है । 

सम्पूण संसार में श्रात्मशक्ति व्याप्त है । बत्तुतः नि्जीव 
कोई वस्तु नहीं है। जड़ दृब्य उद्विजों के मूल हैं। उद्गिजों से 
प्राणियों का आविभोव है। मानव मतस्तिष्ठ इस सवव्यापिनी 
जीव शक्ति का सर्वोत्तम उदाहरण है। चुम्यक शक्ति, वेयत्त शक्ति 
संवेदनशक्ति ये सब इसी जीव शक्ति के स्वरुप विशेष हैं। 
सर्वथा मृत और सवंधा जड़ कुछ भो नहीं है । हमें देख पढ़े था 
नहीं, समत्त संपार समोव भौ र गतिमय है । संवेदन, प्रत्यत्त और 
चिन्तन ये तीन बुद्धि के कार्य हैं। प्रयक्नावस्था में यही बुद्धि कृति 
शक्ति कही जाती है। उपन्यास, विरोध और समावेश बुद्धि के 
काय हैं। यही तीन अवस्थाएँ ऐतिहासिक वातोश्ों में भी देखी 
जाती हैं। संसार में पहले देव का उपन्यास हुआ | मनुष्य सवंधा 
देवाधीन थे; ख्य कुछ काये नहीं कर सकते थे। प्रथम अवस्था 
के लोग जंगलों में देवापीन खाभाविक वृत्ति से रहते थे। द्वितीय 
अवस्था विरोधावध्था है, जिसे रोमन लोगों ने श्रारंभ किया । अपनी 
क्ृतिशक्ति से रोमन लोगों ने देव को दवाना चाहा । यही देव और 
पुरुष के विरोध की अवस्था अभी तक चली जाती है। धीरे धोरे 
तीसरी अवस्था भविष्यत्‌ काल में आवेगो, मिस में पौरण और 
देव का फिर यथा स्थान समावेश और भेल हो जायगा । जैसा 
पोरुष का पहेश्य होगा, वेसो ही प्रकृति की गति होने लगेगी ! 
आत्मा का पूण विकास कला सम्बन्धी क्रिया में होता है । कहे 
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( 8:7६ ) में जड़, चेतन, अनात्मा, स्वतंत्रता और अवश्यंभाविता 
की एकता हो जाती है । कलाकुशल पुरुष की प्रतिभा ( [7[प- 
(0॥ ) की भाँति दाशंविक की भी प्रतिभा होनी चाहिए। 
उप्त्ने द्वारा सब में साम्य की खोज होनी चाहिए | 

ज्ञान के द्वारा मनुष्य सब-कारण ब्रह्म तक पहुँचना चाहता 
है। पर वैद्यत्‌ दंड के दोनों भरवों में जेसा विरोध रहता है, वैसा ही 
ज्ञावा और ज्ञेय, अ्रह॑ और अनहं में भेद रहता है जो कभी मिटता 
नहीं | विज्ञान तक पहुँचने से फिर भी इेश्वर ज्ञेय ओर जीव ज्ञाता रह 
जाता है| जब तक आनन्द्मय कोष में न पहुँचे, तब तक वास्तिक 
कैवल्य नहीं होता। पहले पहल शेलिंग ने.फिक्ट की भाँति इेश्वर 
को धार्मिक संप्यान मावाहै; फिर उसको जड़ और चेतन, आत्मा 
ओर अनात्मा का योग करनेवाला एकता का सिद्धान्त माना है। 
और फिर व्यवस्थान और विरोध की तार्किक रीति से संगुण 
ईश्वर माना है | 

इस सगुण ईश्वर मानने के साथ उसने महुष्य में खतत्त्रता 
मानी है। उसका कथन है कि इश्वर का व्यंजन (॥(॥[6808- 
(0००) खतन्त्र जीवों में हो सकता है । बहुत से लोगों का कहना है 
कि शेलिंग का दुशन विरोध से पूण है। वास्तव में जेसा उसको 
सूमता गया, वैसा ही वह प्रकट करता गया। पूर्व से विरोध 
बचाने के लिये आगे जाना हुआ सत्य उसने छिपा नहीं रक्खा । 
सिपनोजा की भाँति उसने जड़ ओर चेतन को समानान्तर 
रेखाओं की भाँति माना | लेकिन वहीं पर वह नहीं ठहर गया; 
उसमे जड़ में चेतन की क्रिया मानी है। सिपनोजा की भांति 
शेलिंग ने भी भेदरहिंत तटत्य एकता मात्र लक्षणवाल्रों ब्रह्म 
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माना हैं; किन्तु पीछे से सगुण तक और मलुध्य की खतस्त्रता 
मानमे में संकोच नहीं किया । वेदान्त में भी निगुंण और सगुण 
ब्रह्म दोनों ही माने हैं. 

हेगेल्न के उल्लेख से पूव श्लेयरमेकर (9800]९077782॥07) 
के विषय में दी एक शब्द कह देना आवश्यक है । यह एक घड़ा 
भावुक और प्रतिभाशाली पुरुष था । इसका जन्म अेसस्‍्लों नगर 
में सर १८२५ में हुआ था और इसकी मृत्यु १८९१ में हुई। 
इसने फिक्ट के प्रत्ययवाद को उस अंश में नहीं माना, जहाँ 
वह सब सत्ता को श्रहं का काये मानता है। इसके मत से 
दर्शन शासत्र का मुख्य उद्देश्य ऐसे तत्व की खोज है जिसमें विचार 
और सत्ता की एकता हो जाय | वह तत्व इेश्वर है; किन्तु उसका 
बुद्धि द्वारा ज्ञान नहीं हो सकता | बुद्धि और विवेक भेद और 
प्रतिकूनता की ओर जाते हैं; किन्तु वह तत्त भेद और प्रतिकूलता 
से परे है। इसने इेश्वर और संसार को प्रथक्‌ माना है। 
इश्वर देश काल से अपरिच्छिन्त एकता है और संसार देश 
काल से परिच्छिन्न अनेकता है । इसने ईश्वर में अनन्त ज्ञान और 
अनन्त शक्ति नहीं मानी है; क्योंकि इसके मत से थे गुण 
विरोधी हैं। इसने व्यष्टि को समष्रि के अधीन माना है, किन्तु व्यष्टि 
में खतन्त्रता का अभाव नहीं साना है । इसने आत्मता या पुरुषता 
( ९७४४०॥४]79 ) पर अधिक जोर दिया हे | बुद्धि ओर ज्ञात 
प्रकृति भर मलुष्य में वर्तमान है। मनुष्य का कत्तव्य प्रवृत्तियो 
को दबाना नहीं, बरन्‌ समष्टि से साम्य रखते हुए मनुष्य की 
वात्तविक प्रकृति का विकास करना है । 


भ्रयामाकाकमइपरक>कररफर जल 


पॉचवों अध्याय 
जरमनी का प्रत्यय वाद 


(३) 


हैगेल--शेलिंग का मित्र हैगेत जरमनी के प्रधान दाशनिकों 
में से एक था। जॉज बविलहेम फ्रेड्िक हैगेल (0६०7४ 7700- 
70॥ ९2४)) का जन्म स्टटगाट (307।22व४/) नगर में हुआ था। 
अन्त म॑ यह बलिन विद्यालय के अध्यापक की अवस्था में बरतिन 
दी में मरा | इसके स्रंथों में तीन मुख्य हैं--( १) ?॥870- 
7670026 7088 (58]5(6५ अथोत्‌ प्रमेय शास्रि, (२) 
७7552850॥97 067 7.0ए॥[7 शअथोत््‌ तक-शासख्र और (३) 
( 470ए९००६१॥४ हैढ/ शि]08कप्रैइशा।  ऐै४४४४- 
8४0॥४६४४ ) भ्रथात्‌ दाशनिक सिद्धांतों का विश्वकोष ६8 । इस 
अंतिम मंथ में हैगेल के सब सिद्धांत मिलते हैं । 

फिक्ट के मत से वास्तविक पदार्थ आत्मा है, जो एक 
खाभाविक इच्छा-रहित क्रिया द्वारा अनात्मा को उत्पन्न करके फिर 
अपने संकरप द्वारा उसे अथोत्‌ अनात्मा को वश में कर लेता है। 
शेलिंग के मत से वास्तविक पदार्थ न आत्मा है ओर न अनात्मा; 
वरन्‌ इन दोनों का मूल है. जिसमें इन दोनों का भेद पूर्ण तटस्थता 








& हैंगेल के कुछ भाठ अन्य हैं। 
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की शान्ति में नष्ट हो जाता है। यह ऐसा तव्स्थ सिद्धान्त हैं 
जो सब विरोधों के पूष हे और सब को अतीत करता हे । 
फिक्ट का व्रह्म आत्मा अनात्मा के इन्द्र में से एक है; ओर 
इस प्रकार वह अपना द्वो एक अंग मात्र हुआ । शेलिंग ने अनात्मा 
को भी उचित स्थान दिया है। उसने कहा कि आत्मा ओर अनत्म। 
एक दूसरे के लिये आवश्यक हैं। एक की स्थिति दूसरे के 
बिना नहीं हो सकती। इस अंश में उसने फिक्ट के विचार 
की कमी को पूरा किया; किन्तु उसने उन दोनों का योग 
ऐसे निरपेज्ष में किया जिसमें भेद के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । वह ऐसा अभेद्य रहस्य है जिसके साथ कोई सम्बन्ध ही 
स्थापित नहीं हो सकता । उसमें यह नहीं मालूम होता कि उससे 
आत्मा और अनात्मा का उदय किस प्रकार हुआ। न बह आत्मा 
ही है और न अनात्मा ही | यह तटस्थता का सिद्धान्त वास्तविक 
सत्ता के स्थान में केवल तार्किक सामान्यीकरण (80७५६४४९()०४) 
रह जाता है। हैगेत्न ने इस प्रकार के भेद्शुन्य ब्रह्म का बढ़ा 
विरोध किया है। इसका कहना है कि शेलिंग का ब्रह्म उस 
अंधेरी रात के समान है जिसमें सब गौएँ काली दिखाई पड़ती 
हैं अथात्‌ उसमें कोई भेद नहीं दिखाई पड़ता । हैगेले के मत से 
आत्मा ओर प्रकृति का मूल आधार इनको अतीत नहीं करता, 
वरव्‌ वह उन्हीं में ओतप्रोत है। चित्‌ और अचित्‌ ब्रह्म से 
बाहर नहीं है । शेलिंग के मत से सब पदार्थो' का उदय ब्रह्म से 
: होता है और इस कारण ब्रह्म सृष्टि से बाहर रहता है। हैगेल 
के संत से इस आत्मा ऊनात्मा के उदय का सारा सिलसिला ही 
जक्ष है। सारा विकास क्रम, यह अनन्त सजन तारतम्य सभी 
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ब्रह्म हे। जीवन और क्रिया का उदय ही ब्रह्म से नहीं, वरन्‌ तह्म 
दी जीवन और क्रिया है। प्रह्म मनुष्य की बुद्धि से परे नहीं है । 
यह बुद्धि ही इस सारे विकास की नियंत्रक है। यह विकास 
ही त्रद्म है और इस विकास का सिद्धान्त ब्रह्म से बाहर नहीं 
है। यद्‌ सिद्धान्त त्रह्म में बुद्धि रूप से व्यंजित द्वीता है। चघुड़ि 
दी जढ़े प्रकृति और चेतन मनुष्य के विकास का मूल नियामक 
और अन्तिम लक्ष्य है। ब्रह्म और ज्ञान पय्योयवाचो हैं। ब्रह्म 
का ज्ञान प्रकृति की ऐन्द्रिक और अनेन्द्रिक श्रेणियों को उत्तारां 
करता हुआ मनुष्य में अपने वास्तविक स्वरूप की प्राप्त हो जाता 
है । कांट के विपरीत हेंगेलके मत से बुद्धि केवल शक्ति साधन था 
पद्धति मात्र नहीं है। इसके मत से बुद्धि विषयी के सम्बन्ध में 
शक्ति है और विपय के संबंध में वास्तविक सत्ता है। मलुध्य में 
वह उसके विचारों का परिभाण है और प्राकृतिक पदार्थों में 
वह उनकी मूल स्थिति एवं उनके विकास का सिद्धान्त है। कान्द 
ने बुद्धि की संज्ञाओं को साँचा मात्र ओर क्रेवल आकारिक माना 
है। हैगेल के मत से ये साँचे ही पदार्थ के निर्माता भी हैं; अथोत्‌ 
इनको पदाथथ बाहर से नहीं मिलता । 

जब मामसिक एवं प्राकृतिक विकास का एकही बोद्धसिद्धान्त 
है, तब बुद्धि की इन संज्ञाओं का क्रम निश्चय करनेवाला तक . 
शास्त्र ही मुख्यतम शास्त्र है। जब मन ओर सृष्टि का क्रम एक 
है, तब तके शस्स्र, मनोविज्ञान ओर ततबज्ञान में भेद नहीं रहता। 
जो चघुद्धि-संगत है, वही वास्तव हो जाता है ( 76 80078] 
8 [06 72४] ) य्‌ प्रामाण्य तत्त्‌ सत्य | 

बुद्धि या विवेक शक्ति को खतन्त्र काय्ये करने देना और 
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उसहे एक खहब से दूसरे स्वहप का क्रम निश्चित करना दाशनिकों 
के मुख्य कार्य हैं। यह क्रम इन्‍्द्रात्मक तके ( 09]९८४८ ) 
द्वाए निश्चित किया जाता है । यह तक दो व्याधातक 
पत्तुओं या विचारों का एक तोसरी वस्तु या विचार द्वारा 
संयोजन करने में है । बौद्ध सत्ता एवं प्राक्नति्त सत्ता सभी 
में यह नियम चलता रहता है। हेंगेत्र ने अपने तक में इस 
सिद्धान्त का तिरूपण कर के प्रकृति और मन को मोमांसा 
करते हुए इसको प्राकृतिक और मानसिक विडास का मूज 
आधार वतलाया है। सब से पहले चित्त में सत्‌ तर्क का ततान 
होता है। कुछ हैं! सब से पहले यही विचार होता है। और सब 
पदाथ सही के भे। हैं। इस धत्‌ में द्वेत छिपा हुआ है; क्योंकि 
अपरिच्छिन् तत्ता अक्षत्‌र तुस्य हैक । कुड है; पर क्या है? का ला, 
पीला या नीला कैधा वह सत्‌ है, यह जब्र तक ज्ञात ने हो, सत्र 
तक उस सम में और अस्त में कया भेद है? अब्र यह सपा उमत- 
यात्मक है। सदसत्‌ दोनों हो उसमें हैं। इसो लिये इन दोनों 
वस्तुओं का कहीं समावेश होना चाहिए ।सत्‌ ( 806 ) 
ओर, असत (७४-४९ 7) दोनों विरोधियों का समावेश भात्र 
(880०४४९) में होता है ।। भाव न केवश सतू है और न 
न 





8 ऐगेल का कहना है कि शुद्ध अपरिल्छिन्त सत्ता में उसके भाव 
हे साथ ही अभाव लगा हुआ है। यहो विरोध भावी विकास का मूल है। 

' बाबू सगवानदाप्जी एम० ए० ने अपनी 'साहन्स भॉऊ पीस 
(90९॥८९०| 08 ,८८) भर्यात शान्ति विशञान तामझ पुस्तक में दिखलाया 
दै कि यह संपोजन का विचार उपलिषरों में भी वर्तमान है। अपने कपन की 
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असत्‌ | संसार में जितने भाव अथात्‌ पदार्थ हैं, वे इसी सदसत्‌ 
के रूप हैं। पदाथे स्थिर (3:200 ) नहीं है। सब की गति उन्नति 
की ओर है। भावी असत्‌ सत्‌ होता रहता है । 

इसी प्रकार नए नए भेद होते जाते हैं और उनका किद्धी 
तृतीय वस्तु में समावेश होता जाता है। अन्त में सब भेदों का 
समावेश चित्स्वरूप स्वतंत्र परत्रह्म ( 8050]066 668 ) में 
होता है | लेक्रिन जैसा पहले बताया जा चुका है, यह ब्रह्म सब 
भेदों से अलग नहीं है । यह संसार में हे और संसार इसमें है। 
किन्तु जिस प्रकार हमारे मन में आनेवाले विचार दमारे मत 
का अन्त नहीं कर देते, उसी प्रकार संसार में ही उसकी इति 
नहीं हो जाती | 

त्रह्म संसार में है ओर संधार को अतीत करता है | संसार 
बिता ब्रह्म के कुछ नहीं । त्रह्म के ही द्वारा संसार सत्‌ होता है और 
संसार द्वारा ब्रह्म अपने विकास को प्राप्त होता है । त्रह्म का 


पुष्टि में उन्होंने छांद्रोग्य उपनिपद्‌ से ये वाक्य उछुत किए हैं--“एतल 
ब्रह्मणों नाम सत्यमिति। तानि ह वा एतार्नि त्रीण्यक्षराणि स ति यमिति । 
तदबस्पत्तदसतमथ यत्ति तन्मत्यम्थ य्य तेनोमे यच्छति” । अर्थात्‌ ब्रह्म का 
नाम सत्य! है। सत्यमें तीन थक्षर हैं 'स' 'ति! व! ।स' भमर (भात्मा 
या सत्‌ ) हैं; जो “6” है, सो नाशवान्‌ ( भर्थात्‌ अनास्मा या भसत्‌ ) है। 
“य! दोनों को अपने में मिलाता है। यह बात पं० घनराज शास्त्री के 
लिखाए हुए प्रणववाद में और भी स्पष्ट रूप से मिर॒ती है । अ' इध्यात्मा, 
437 इत्यदात्मा, 'म' तयोरमेदम। यदि इस अंतिम पुस्तक की प्राचीनता में 
क्षार सन्देष् करें, तो उपनिषद्‌ वाक्य तो अवश्य प्राचीव हैं। 
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विकास विवेक में होता है। पहले त्रह्म का विचार जड़ीभूत हो 
कर प्रकृति में विकसित होता है और तव फिर लोटकर मानस रूप 
धारण करता है | 

आत्मा अपने विषय में वहिभूत होकर और फिर उसके ज्ञान 
द्वारा अपने में लौट आती हे। मनुष्य की ताफिक शक्ति में त्ष' 
की बुद्धि का पूर्ण विकास दिखाई देता है। 

ब्रह्म के मानसिक विकास की तीन और अवस्थाएँ बतलाई 
गई हैं। कला के सम्बस्ध में प्रतिभा ([70/07) रुप से, धरस 
के सम्बन्ध में करपना ( [782748079 ) रूप से ओर द्शंन 

शाल्ष में ताकिक विचार रुप से ब्रह्म प्रकट होता रहता है । 

'.. सत्‌ और असत्‌ का समावेश होने एर भाव वनता है; अथोत्‌. 
सत्‌ ओर असत्‌ दोनों के मे से परिच्छिन्न सत्ता होती है। 
परन्तु ये परिच्छिन्न भाव अनन्त असंख्य हैं, अथोत्‌ एक प्रकार 
से अपरिच्छिन्न हैं। परिच्छिन्न और अपरिच्छिन्न का यह विरोध 
व्यक्ति में साम्य क्षो प्राप्त होता है। व्यक्ति दोनों ही है--परि- 
चिछ॒ज्ञ भी और अपरिच्छिन्न भी । व्यक्ति बस्तुतः अपरिच्छिलल 
का परिच्छिन्न रूप से आविभोव है; और परिच्छिन्त स्वधा 
अपरिच्छिन्न से मिन्न नहीं है; क्योंकि यदि भिन्न होता, तो दोनों 
ही पररपर वहिभूत होने के कारण परिच्छिन्न हो जाते। इस 
भकार सत्ता, जो शुद्ध गुण है, परिच्छिन्न व्यक्ति होकर परिणाम 
खरुप हो गई। 

यही परिणाम द्रव्य का मूत्र है। सत्‌ अव्यक्त है। द्रव्य 
उसी का विकसित रूप है जिसका ग्रहण शीघ्र हो सकता है। द्रव्य 
. के खहपों में परपपर सम्बन्ध, होता है; इसलिये इन्द्र रूप से 
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दोनों का विकास हुआ । द्रव्य और दृश्य, शक्ति और प्रकाश, 
तन्म्ात्र और आकार, मूल और गुण, कारण और काये आदिसब 
द्रव्य के स्वरुप हैं| द्रव्य और गुण दोनों सहचारी हैं; एक: 
दूसरे मे प्रथक्‌ नहीं हो सकता | वस्तुतः द्रव्य और गुण एक ही 
हैं। गुणों को निकाल दीजिए तो द्रव्य कुछ बचेगा ही नहीं। 
द्रव्य गुण आदि के इन्द्र जो ऊपर कह आए हैं, उन्हीं का मेल' 
प्रक्ृत्ि है। प्रकृति का अर्थ है क्रिया शक्ति अथोत्‌ सृष्टि शक्ति । 
इसी प्रकृति से सब वस्तुएँ उत्पन्न होती हैं; और फिर सब इसी में 
लीन होती हैं। पुनः पुनः यही उत्पत्ति और लय होता रहता है। 
शान्ति और स्थिरता, कूटस्थता और उदासीनता भ्रम मात्र हैं। , 
क्रिया शक्ति पारमा्िक है | कोई पदाथ निष्क्रिय नहीं है । सत्ता' 
और क्रिया दोनों का एक ही आकार है । जो सत्‌ है, वह सक्रिय! 
है; और जो सक्रिय है, वही सत्‌ है । 

' झपने दृश्य रुपों से अतिरिक्त कोई मूत्र द्रव्य नहीं है; 
इसलिये संसार से अतिरिक्त ईश्वर, मानस शक्तियों से अतिरिक्त: 
आत्मा तथा गुणों से अतिरिक्त द्रव्य नहीं मानता चाहिए । 
धार्मिकों का उदासीन ईश्वर, ताकिकों की आत्मा और वैज्ञानिकों 
का द्रव्य सबेथा भ्रममूलक है। कार्य और कारण दोनों एक हैं 
सत्कायवाद ही सिद्धान्त है; इसलिये द्रव्य और गुण एक हैं। 
गुण और गुरणी में वास्तव में भेद नहीं है; क्योंकि गुणी गुणों का 
कारण है। कार्य और कारण एक हैं; यहाँ तक कि सृत्तिका का 
कारण घट है या घट का कारण उत्तिका है; यह भेद करना व्यथ 
है । दोनों परस्परा्रित और अमिन्न हैं । 

यदि कार्य न हो तो कारण में कारणता ही न आवे; यहिः 
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कारण न हो तो काम न हो; इसलिये काये कारण वेस्तुतः एक 
हैं। बरपोसे पानी आता है। वही पानी फिर सूखकर सूरे की किरणों 
के द्वार श्राकाश में मेघ रूप होगा है और फिर वरसता है। इस 
'लिये धषों का कारण पानी है श्रौर पानी का |कारण वधों हे! 

अथात्‌ दोनों एक ही हैं, यही कहना उचित है । इसलिये ब्रह्म काय 
रूप है या कारण रुप है, यह अन्वेषण व्यथ है । अक्ष तो उभव 
ऋष है; क्योंकि काय ओर कारण में भेद द्वी नहीं है। एक सत्ता 
शक्ति सब के पहले सब शक्ति विशिष्ट थी, जिससे अरप शक्ति 
विशिष्ट सांसारिक पदार्थ हुए हैं, यह सममना भ्रम है। शक्ति तो 
एक ही है। अनेक शक्तियाँ काये हैं और एक शक्ति इनका 

'कारण है, यह भेद मानना ही भ्रम है। काय्य कार अूंखला में 

'पूव और उत्तर का सम्बन्ध नहीं हैं। ब्रह्म इस शृंखला की एक 
'कड़ी नहीं है, वरन्‌ शृंखला ही ब्रह्म हैं । 

. यह समष्टि ( जिस में काये कारण सब एक हैं ) दो स्वहपों 
में विभक्त है “एक आन्तर समष्टि और दूसरी वाद्य धमष्ि। 
आनन्तर समष्टि का बह कार्य है जिससे मनुष्य प्रत्येक व्यक्ति में 
एक सामान्य गुण लगाता है। व्यक्ति और जाति के ऐक्य 
का महण इसी समष्टि से होता है | यह जन्तु गाय है, ऐसा जब 
हम कहते हैं, तब यह एक जन्तु विशेष व्यक्ति है और गाय 
सामान्य जाति है। इन दोनों का अभेद्‌ केसे हुआ ? यह अभेद 
'आन्तर समष्टि का काय है । 

आस्तर समष्टि का खभाव है बाह्य आकार धारण करना | 
. इसलिये जेसा विचार मनुष्य के चित्त में आता है, पैसा हो वाद्य 
बस्तुका आविभाव होता है। पहले भनुष्ण अपते चित्त में एक 
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मकान का नक़शा खींचता है; फिर॒उसी के अनुसार बाह्य स्मष्टि 
उसे आन्तर सम्रष्ठि के आकार का वनाती है । सम्पूर्ण 
संघार आंतर सम्ष्टि का अवतार या वाह्मय आविभोव है।. 
सामान्य, विशेष और व्यक्ति ये तीन रूप आन्तर समष्टि के 
हैं। गाय सामान्य है। यह जन्तु 'विशेष' है | यह गाय दोनों का 
ऐक्य अथोव्‌ व्यक्ति है। इन तीन पदार्थों ( सामान्य, विशेष ओर 
व्यक्ति ) का वाह्मय आविभोव क्रमशः यांत्रिक संयोग, रासायनिक: 
संयोग और जीवन (॥(९९०॥४४१8॥0, (..89॥॥ 6 (7829* 
77570) इन तीन रुपों में होता है | 


प्रकृति की मीमांसा 
थान्त्रिक संयोग 


जैसे प्रत्यय आन्तर है, पर उसका धम है भूत होना, बेसे ही 
मूर्त वस्तु का धर्म है प्रत्यय रूप से चित्त में आन्य। यह जो 
आन्तर और वाद्य का भेद है अथात्‌ भूत और अमूत का भेद है, 
निरपेत्त त्ह्म के प्रत्यय में जाकर मिल जाता है, जिसे सचि- 
स्वरूप स्तंत्र सत्ता का परम स्वरूप कहते हैं। यहाँ पहुँचने पर 
फिर और कुछ अवशिष्ट नहीं रह जाता | 

जैसे सतत उभयात्मक है अथोत्‌ असत्‌ और सत्‌ दोनों का 
ऐक्यहै ( जैसा कि ऊपर दिखा चुके हैं ), बेसे ही बाह्य समष्टि में 
आकाश है । सब वस्तुएँ आकाश में हैं, इससे यह सत्‌ है। पर 
इसके कोई विशेष गुण नहीं जान पढ़ते; इसलिये इसे लोग शुत्य 
अथोत्‌ असत्‌ कहते हैं। यही शून्य जो विशेष रूप के अभाव के 
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कारण असत्‌ है और सब का अधिकरण होने के कारण सत्‌ है, 
गति का मूल है । 

इसी गति से प्रथक्‌ सूय चन्द्र आदि व्यक्तियों का आविभाव 
हुआ। आकषेण शक्ति इसी गति का खरूप है। इसी आकपषण 
के कारण संसार एक ओर परस्पर संबद्ध है। नहीं तो प्रत्येक 
'परमाणु प्रथक्‌ हो जाता ओर संसार का पता ही न लगता | 
अपरिच्छिन्न द्रव्य से परिच्छिन्न सूय आदि हुए । परिच्छेद का 
, पूल गुरुत है। गुरुल विशिष्ठ तारागणों में परस्पर आकषण के 
अतिरिक्त और कोई सम्बन्ध नहीं है । गुरुत्व प्रयुक्त परिमाण 
भेद के बाद द्रव्यों में गुण भेद उत्तन्न होता है ! 


रासायनिक योग 


द्रव्यों में परस्पर संयोग और वियोग, भेत्री और विरोध आदि 
के कारण प्रभा, उ्णता, वैद्युत्‌ शक्ति आदि गुण दद्भूत होते हैं। 
आकषण से केवल बाह्य परिवरतन होते थे; अब गुण भेद होने से 
द्रव्य के अभ्यन्तर तक परिवतेन होने लगा। इस शात्र के अनुसार 
अम्लजन(0:92००) और घन (६ 90:0/०7) के सम्बन्ध से 
दोनों से मिन्न गुणवात्रा जल उत्पन्न होना इस आत्तर सम्बन्ध 
का एक उदाहरण है | 


जीवन शाक्ति 


ऐसी आन्तर सस्धन्ध का उच्चतम रूप जीवन शक्ति है। जो 
'सम्बन्ध पहले आकषण रुप से प्रकाशित हुआ था, वही रसों में 
'आन्तर सम्मिलन शक्ति हुआ; और वहीं प्राणियों में प्राणशक्ति 
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रूप से वर्तमान है । पाथिव शक्ति,से वृत्त का अंकुर उत्पन्न होता 
है | उस अंकुर से अन्न के द्वारा वही सबंन्यापिनी शक्ति प्राणियों 
में आती है । 

यही प्राय शक्ति क्रम से छोटे जन्तुओं के रूप में प्रकट हो 
कर अन्त में शुक्ति, कीट, मत््य, सरीस्प, जरायुज आदि परम्परा 
से मनुष्य रूप से प्रकट होती है । आधिभौतिक सृष्टि में 
मतुप्य का शरीर सर्वोत्तम है। अब यहाँसे आध्यात्मिक सृष्टि की 
ओर चलना चाहिए | 


मन की मीमांसा # 


खातंत्रय और ज्ञान ये मनुष्य के चित्त के दो धर्म हैं | पहले 
जंगली अवस्था में मनुष्य को ज्ञान भी पूरो रूप से नहीं रहता 
ओर सव अपना ही अपना खातंत्रय चाहते हैं। धीरे धीरे 


# मन की मीगांता के तीन भाग किए गए हैं। पहले में व्यक्तिगत 
सनस्‌ का वर्णन है। दूसरे में सामाजिक सनस का वर्णन है । इसमें राज्य भौर 
राज्य के कानूनों की विवेचना की गई है। तीसरे भाग में निरपेक्ष मनस्‌ का 
चणन है। इसमें धर्म और कछा का विवेचन किया गया है । व्यक्ति, समाज 
भौर निरपेक्ष में पक्ष, प्रतिपक्ष भौर संयोजन का सिद्धान्त लगता है। जेसा 
कि कींगे चलकर क्रोची ( 07008 ) के दर्शन में बतछाया जायगा, 
समाज और व्यक्ति में इस प्रकार का विरोध रखना उचित नहीं है। 
हैगेल स्वयं भी व्यक्ति, समांग भौर निरपेक्ष मनस्‌ में एक प्रकार 
डी उत्तरोत्तर उन्नति का क्रम मानता है, किन्तु यह क्रम विरोध द्वारा नहीं 


प्राप्त होता । 


[ २०८ ] 


महुष्य को और महुष्यों के भी खातंत्रय का ध्यान होने लगता हैं 
और सामाजिक जीवन का आरम्भ होता है जिससे स्वाथकी दृष्टि 
घटने लगती है। काम और क्रोषमय जीवन पसन्द नहीं आता 
और समाज की भलाई पर दृष्टि होने लगती है। यह अवस्था तभी 
आरंभ होने लगती है, जब मनुष्य अपनी खतन्‍्त्रता की अपेक्षा 
दूसरों की खतंत्रता की ओर अधिक ध्यान देने लगता है । 

पहले काम क्रोध आदि जो नियमहीन थे, अब मनुष्य उनका 
नियसपूवक दमन करके उनको अपनी उन्नति का साधन बनाने 
जग जाता है । विवाह से काम्र का दमन और नेतिक दंडों से क्रोध 
का दमन होता है। मियम सामाजिक जीवन का प्रधान स्वरूप 
है। औचित्य नियम का प्रथम आविभाव है । 

जब कोई व्यक्ति समाज की इच्छा के प्रतिकूल चलता है, 
उस समय ओचित्य तथा अनोचित्य दोनों के रूप स्पष्ट होते हैं । 
यद्यपि कभी कभो अनुचित विषयों का प्रचार हो जाता है, तथापि 
उसका सामाजिक दृर्ड अवश्य होता है और अन्त में उचित की 
विजय होती है | दए्ड उदाहरण स्वरूप है। उसका उद्देश्य फेवल 
व्यक्ति का संशोधन नहीं है, किन्तु समस्त सम्राज्ञ में उचित के 
बोध का फल दिखाना है । जब मनुष्य के हृदय में उचितानु 
का विवेक होने लगे, तब समाज की दशा अच्छी ७० # 
चाहिए। यदि केवल दर के भयसे अनुचित का परिहार हुआ, तो 
पया हुआ । राजकीय कानून राज्य की शक्ति के भय से मनुष्य 
को बुरे काम में प्रवृत्त होने से बचाता है: किन्तु कृतिव्य बुद्धि 
इस भय से स्वतंत्र है। यह मनुष्य को दबाव से नहीं बरन, 
विचार से सदाचारी बनाती है । हैं 
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हेगेत के अनुसार विवाह अथोत्‌ गृहस्थाश्रम समाज और 
राज्य के मंगल का मूल है । हमारे हिन्दू शाक्रों में भी ग्हर्थाश्रम 
की बड़ी महत्ता बंतलाई है--“ यथा वायुं समाभ्रित्य वतन्ते सबे- 
जन्तव: । तथा गृहस्थमाभित्य बतेन्ते सब आश्रमाः ॥”? (मनु) 
कुदुम्ब॒ के जीवन के बाद राज्य का आरम्भ होता है । राष्ट्र एक 
बड़ा कुठुम्ध है जिसमें सर को भलाई की ओर दृष्टि रहती है । 
व्यक्तिगत भलाई का खयाल न करके सब की भलाई राज्य ही 
में संभव है। समाज और राष्ट्र में यही भेद है। समाज में व्यष्टि की 
ओर पूरा प्यान दिया जाता है और राष्ट्र में व्यष्टि को समष्टि के हित के 
श्रधीन रखते हैं) ऐसे ही विचारों के प्राधान्य से जमनी का सैन्यमाव 
( ॥६87877 )'बढ़ता गया। जो राज्य औचित्य का अनुसरण 
करता है, उसे क्वी विजय होती है । अनुचित के अनुसरण 
करनेवाले का पराजय होता है। यद्यपि हैगेत के मत से दूसरे लोगों 
की इच्छा के विरुद्ध उनको अपने शासन में लाना ठीक नहीं है, 
तथापि यदि विजेता राज्य की सभ्यता पराजित राज्य से उत्तम हो, 
तो ऐसी श्रवस्था में पराए राज्य पर अधिकार जमाना अ्रनुचित नहीं 
है | इतिहास उच्च नीच विचारों के झगड़े का इतिहास है । ऊँचे 
विचार नीच विचारों को दवा लेते हैं ! इतिहास राजनीतिक 
' समस्या की पूर्ति करता रहता है। प्रत्येक राज्य आदरो राष्ट्र के 
निर्माण में योग देता है। पर कोई राष्ट्र पूणण नहीं है, इसी लिये. 
राज्यों का नाश हो जाता है । जो इन्द्रात्क तक हमारे मानसिक 
विकास में काम करता है, वही इतिहास रूप से राज्य के निर्माण, 
लय तथा पुनरुत्थान में काम करता है। युद्ध इसी तक का 
साधन समझना चाहिए । हैगेल का कहना है कि अगले जमाने 

१४ 
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में लोग युद्ध का यथार्थ अभिभाय नहीं सममते थे; परन्तु अब वे 
सममने तगे हैं कि युद्ध सभ्यता और विचारों फे जय पराजय 
का युद्ध है। इतिहास में भी विकास कौ तीन श्रेणियाँ रलट 
फेर करके आती रहती हैं। पूर्वीय राजतन्त्र राष्ट्रों में राष्ट्र 
राज़ा में मूर्तिमान रहा करता था और छतमें व्यक्ति के लिये कोई 
स्थान न था। जो कुछ था, वह राजा ही था; व्यक्ति कुछ न थी । 
यूनान के राज्यों में राजनीतिक जीवन फा आरम्भ माना जाता 
है । यूनानी राज्य प्रजातंत्र थे। उ्में व्यक्तियों द्वारा हो राज्य की 
स्थिति रहती थी | जब तक व्यक्तियों में साम्य रहा, तत्र तक 
राज्य रहा; उसके पश्चातू राज्य फ्री इतिशो गई। हैंगेल के 
मत से प्रजातंत्र राज्य श्रादश राज्य नहीं हैष. झालिस्तान जैसे 
* परिमित राजतंत्र राज्य में व्यक्ति और राष्ट्र के अष्िकारों में साम्य 
स्थापित हो जाता है; इसी लिये इसके मत से बह आदश 
रात्य है | / 
राष्ट्र चाहे जितनी उन्नति और पूर्णता को पहुँच शाय, वह 
विकास का अन्तिप्त लक्ष्य नहीं हो सकता। राजनीतिक जीवन में 
जात्षा को उन्नति चरम सीमा तक नहीं पहुँच सकती । मानसिक 
2 अल मल लक िज लेलर कट सका लक आ पर क कफेस 


# वास्तव में प्रजा भौर राजा धथवा व्यक्ति भौर राष्ट्र के उचित 
अधिकारों को निश्चित करना वहुत कठिन है । एंगलिस्तान के छिये भी यह 
पहें कहा जा सकता हि वहाँ पर यह समस्या पूरी तौर से हल हो गई 
है। बुद्ध के दिनों में पुद्ध के साहिक विरोधी छोगों को बड़ी कठिनाई पढ़ी 
थी। पूरी देशों के लिये भी यह नहीं रहा जे! सकता कि परदोँ राजा के 


झे प्रणा कुछ न थी। भारतवर्ष के राजा लोग लेकम्रत का पहुत 
खयाल रखते थे । 
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जीवन का मृल तत्व स्वतंत्रता-जन्य शन्ति है। कुटुम्घ, समाज 
ओर राज्य ये सब वहाँ पहुँचने की सीढ़ियाँ हैं। प्रकृति का 
विधान है कि जिन सीढ़ियों से अंतिम उद्देश्य का लाभ होता है, 
वे सीढ़ियाँ भी सुरक्षित रहती हैं; क्योंकि उनसे फिर भी कार्य लेना 
रहता है | इसलिये कुटुम्य आदि की रक्षा करते हुए मनुष्य को 
उसकी नेसगिरू स्वतंत्रता फे स्वरूप कला, धर्म और तत्व ज्ञान 
इन तीनों पुरुषार्था फी भी सिद्धि छरनी चाहिए | 

मनुष्य का चित्त पहले स्वार्थ की ओर था। उसके पश्चात सामा- 
जिक चुद्धि का आविभोव हुआ जिसमें खाथ और पराथ दोनों का 
खयात होने लगा। फिर अन्त में अपने में लौोटकर सौन्द्य, इश्वर 
और सत्य में (अथोत्‌ सच्चिदांद्सय इखश्वर में) मिलकर आप्मा 
राम होता है और परम सुखी और स्वतत्र हो जाता है। इस 
अवस्था में भी क्रम है। खातंज््य की पहली सीढ़ी कला है। कला के 
आनन्द में वह रप्त उपपन्न होता है जिसे महाकवि लोग ही जानते हैं | 
उसमें खगे पृथ्वी पर आ जाता है और चित्त खगे को चढ़ जाता 
है। अगर घम का उद्भव होता है । जिसकी कला ने, जिस स्व- 
व्यापी इश्वर ने आनन्दूमयी छाया दिखाई थी, उसी का और स्पष्ट 
भान होने लगता है | वह अनन्त, अप्रमेथ और शप्राप्य हेश्वर- 
जिस तक संसार में वह आत्मा पहुँचना चादती है, परन्तु बन्धन 
होने के कारण पूर्णतया पहुँच नहीं सकती--इस संधार के ऊपर 
वर्तमान दिखाई पइने लगता है। अभी परिच्छिन्न प्रमैथ ओरें 
अपरिच्धिन्न श्रप्रमेय अथात्‌ ज्ञाता और ज्ञेय का भेद बना रहता 
है; पर धर्म से ईश्वर और जीव का बहुत सामीप्य हो जाता है 
और ज्ञान का आविर्भाव दोता है। जिसकी छाथा भात्र कला 
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धर्म ने दिखलाई थी, वह साज्ञात्‌ श्ञानावस्या में भरा पहुंचता है! 
सब भेद नट हो जाते हैं. और जीव देव भाव को प्राप्त हो 
जाती है । " 

मूतत द्ष्य फो चित्तानुसार बनानेवाजी फला है। मृत द्त्य छट- 
पटावा है, रोकताहै, ठथापिचित्त अवश्य उसके ऊपर फ्पनी मोहर 
बेठा देता है। द्रव्य और चित्तके विरोध के फारण कला के अनेक 
भेद हैं। सब से मोटी गृह-निर्माण की कला है । जैसे सब, चंद्र 
आदि तारकमय लेक संसार में प्रथम उत्तन्त हुए हैं, बेते ही करा 
में प्रथम मंदिर, मत्जिद, गिरजाघर आदि हैं। ये केवल चिह्ट है । 
जिस अनंत अप्रमेय का ये प्रकाश करना चाहत हैं, उछका पूरे 
प्रकाश नहीं कर सकते । ये मिट्टी, पत्थर ऋरदि अत्यन्त भोटी 
चीजे के द्वारा अत्यन्त सूदम परमेश्वर डी महिमा का प्रकाश 
करना चाहते हैं। इसके वाद मूर्तियों का निर्माण होता है. । 
मूर्तियों में भी पत्थर, पीतल आदि मोटी ही चीजों।फों उपयोग 
में लाते हैं| पर जिस वस्तु का मूर्ति से प्रकाश करना चाहते हैं, 
उसके प्रकाशन की मंदिर आदि से मूतियों में ्रधिक सामर्थ्य है। 
चित्र की कला इसके बाद आती है। इसमें मृत द्रव्य फा धन 
निकालकर केवल सम्रतल पर अत्गित ज्ञान का पूर्ण रूप दिखलाते 
हैं। तथापि मूतद्रव्य ही से चित्र भी बनते हैं; इसलिये अ्रभी तक 
ज्ञान का त्वातन्त्य पता में प्रकाशित नहीं होता। ग्रहनिर्भोण, 
भूति और चित्र ये सव वाद्य कत्नाएँ हैं। अस्त में अचाश्ुप 
ँन्द ब्रह्म का नाद विद्या में आविभाव होता है, जहाँ मृत द्रव्य 
से सम्बन्ध सबंधा छूट जाता है। नाद विद्या आध्य त्मिक कला 
है जिससे सव आन्तरिक भावों का प्रकाशहो सकता है। अस्त में 
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मृत अमृत सब भेदों को मिटानेवाली रसमय|कविता का आविभाव 
होता है, जिसमें मूर्त पदाथ और शब्द ्ह्म का ऐक्य हो जाता 
है| यह कविता कलाओं की कन्ना और विद्याओं की त्रि्या है | 
कविता वह कला है जो सब का वर्णन कर सकती है--सब 
की नई सृष्टि कर सकती है; अथोत्‌ यह विश्वव्यापिनी एवं 
विश्वरूपिणी विद्या हैं $ | ताराओं के ऊपर जो शासन कर्ता 
इेश्वर है, वास्तु विद्या से उसकी सूचना मात्र होती है। मूत्ति रूप में 
वही इेश्वर प्रथ्वी पर पहुँचाया जाता है। ताद विद्या से इेश्वर ' 
भाव में स्थित होता है। कविता के द्वारा वही इश्वर अनन्त, 
अप्रमेय प्रकृति और इतिहास में निवेशित होता है। इश्वर की 
भाँति कविता भी , संवेशक्तिमती और शाश्वत है। हमारे यहाँ 
तो काव्य हे विष्णु का अंश ही कहा है-- 
. काव्यालापाश्च ये केचिट्वीवकाव्यखिलानि च । 
शब्दपूति धरस्पेते विष्णोरंशा महात्मनः॥ 





& इस सम्बन्ध में मम्मठ कृत काव्यप्रकाश के आदि में दी हुईं 
भारती देवी की यह प्रार्थना भी ध्यान देने योग्य है-- 
नियति कृत नियम रहितां हादेकमयीमनन्य परतन्त्राम । 


#%, «दी है 


नवरसरुचिरां, निर्मितिम्रादधती मारती कवेजयति ॥ 

इसमें अनन्य परतन्त्राम! विशेष रूप से ध्नान देने योग्य है। कछाकों में 
कविता की भ्रेष्टत। इसलिये मानी गईं है कि वह बाहरी सामग्री के अधीन 
नहीं है । काव्य की सृष्टि को ब्रह्मा की सृष्टि से प्रधानता दी है; क्योंकि 
प्रह्मा की सृष्टि कम के नियमों के अधीन है भौर उसमें सुख दुख दोनों 
ही होते दें ; पर काप्य की रचना केवड सुखमयी दे । 
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वास्तु विद्या और नाद विद्या ईश्वर को संम्रार से प्रथह एक 
स्थान में कहीं सूचित करती; इसलिये वह भक्ति मार्ग की सदद- 
चारिणी है। मूर्ति विधा, आलेख्य विद्या और कविता ये सरे- 
च्यापी सर्व स्वरूप ज्ञानमय रेश्वर को बतलाती हैं. और शान माग 
की सहचारियी हैं । इसी लिय पूव के शानियों में मृ-पूजा 
प्रचत्नित है। महकवि लोग भी ज्ञानी हैं; किसी विशेष द्वेत- 
बादी धर्म के अनुगामी नहीं है। कविता में जीव और ब्रह्म का 
पास्तविक ऐक्य हो जाता है भ्रौर धमाधम का भेद मिट जाता है 3 
कविता सर्वकता दा स्वहुप, सबकला सारांश है। कविता मे 
मंन्दिरों फी सृष्टि हो जाती है। मूर्तियाँ खड़ी हो जाती हैं, नकरो 
सिंच जाते हैं, चित्र निकत भाते है । जैसे नीत नदी के किनारे बड़े 
पढ़े सूच्याकर-स्तम्भ ( ?५7४॥7/05 ) खड़े हैँ, हे ; ही कविता 
नदी के किनारे ऐतिहासिक महाक्राव्य (8905),( रामायण, 
भारत आदि ) सटे हैं । 

भावगर्भ ([,970) (मेघदूत आदि) काव्यों की फविता ना" 
विद्या की सीहे। जैसे महाकाव्य (भारत आदि) में वाद ऐतिहासिक 
चित्र हैं, पेसे ही भावगर्भ काव्य मन के विकारों के उद्रेंक है । 
ये दोनों अपूर्ण एकंशपरक हैं। नाटक में दोनों फा मेल ग्ौर 
पूणता होती है। उसमें इतिहास और भाव दोनों ही मिलते हैं.। 
महाकाव्य में बाहरी सृष्टि का वणन होता है और खण् काव्य में 
भीतरी सृष्टि का है। नाटक में भीतरी बाहरी दोनों ही सर्टि का 
वणन होता है। इसी लिये कहदा है--आव्येपु नाटक रम्यम्‌ | 

कला के इतिहाम में तीन भाग हैं । पहले पूर्व के देशों 
( भारत आदि ) में कल्ना का उद्धव हुआ। यहाँ आकार की 


ख़्मे बज अर्भी मा जा ं|ंग। री आल 
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पूणृता पर कम ध्यान रहा । यहाँ दात्योत्पांदक अत्युक्तिमय अति 
विशाल सन्दिर और चित्र आदि बने जिनका अथ स्वयं स्पष्ट 
नहीं है, बड़े परिध्म से समम में आता है । यहाँ अप्रमेय अपरि- 
रिछन्न की ओर श्रधिक ध्यान रह्य | मूर्त साकार सौन्द्य्यी 
कला का आविभाव यूनान देश में हुआ जहाँ की मूर्तियों का 
सौन्दय आज तक अतुलित है। यद्यपि इनमें विचार और सामभी 
का ऐक्य है तथापि भौतिक सोन्दस्य की प्रधानता है। अन्त में 
इसाई मतालुगामियों में चित्र विद्या की पूरणता की ओर अधिक 
ध्याम दिया गया और इटलो में चित्र कला पराकराष्ठा को पहुँच 
गई । इसमें शारीरिक सौरूस्य $ स्थात में धामिक सौन्दर्य 
की प्रधानता रहती है । 

इतना तो फैलो के विषय में हुआ । अब कला से धर्म का 
क्या सम्बन्ध है, सो देखना चाहिए। कलाकोशल प्रवीण यद्यपि 
कभी आनन्दवश संसार को भूलकर अपने को इश्वर से अभिन्न 
सममने लगता'है, तथापि जब वह अपने विचारों को बाहर लाना 
चाहता है, तव अपनी असमर्थता स्वय समझने लगता है और 
अशक्त होकर मूर्ति आदि में ईश्वर का विन्यास कर भक्ति 
मांग का अवलम्बन करता है । 

प्रतिमोपासना कला और धमे के मध्य की शृंखला है। यहीं 
से धर्म और भक्ति का आरम्भ होता है। कितने ही धम मूि-पूजा 
का खण्डन करते हैं | पर धर्म का तो सारांश ही साकारवाद है । 
मूर्ति पूजा रहित धरम भी इश्वर को चित्त में समझने का उपदेश 
करते हैं। चित्त में इेश्वर को लाना भी उसे साकार ही बना देना है; 
क्याकि निराकार का तो ध्यान भी नहीं हो सकता; इसलिये किसी 
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धर्म में हैत नहीं जाता। जीव की शुद्धता भौर इंश्वर फ्री 
महामहिमता प्रथकू बती रहती है। | 
पहले पूरब के धर्मों में सष्टि-खिति-संहारकारी एक इश्वर 
का ज्ञान हुआ । जिस प्रकार पूर्वीय राजनीति में राजा के सामने 
प्रजा कुछ नहीं, उसी प्रकार इेश्वर के सामने मनुष्य कुछ नहीं 
रहा। फिर यूनान में महुष्य ही सव कुछ सममा जाता था; ईश्वर 
पीछे रह गया। घसे ने कला का रूप धारण कर लिया | जिस 
प्रकार एशिया में अननन्‍्तता की दुद्वा३ दी जाती है, उसी प्रकार 
यूनान में सांत की पूजा होती है। इसाई धरम में इसा के अवतार 
द्वारा ईश्वर और मलुष्य दोनों का ऐक्य हुआ । इसाई धम का 
इश्वर नतो एशियावालों के इश्वर की भाँति सीमा-रहित है और न 
यूनानवालों के इश्वर की भाँति ससीम है। वह इखर ओर मनुष्य 
का योग है। ईसाई धर्म श्रेष्ठमम है। परन्तु धमे का आधार कत्पना 
में है। वह सत्य को मानसिक चित्रों द्वारा व्यंजित करता है। 
सत्य के क्षेत्र में सांत और अनन्त की जो एकता प्रति क्षण होती 
रहती है, वह इसाई धर्म में एक ही घार ईसा फे अवतार में हो 
कर रह गई $॥ धसके अतिरिक्त धर्म एक प्रकार के बाहरी अधि- 





& इसके लिये इंसाईं धामिक लोग यह कहेंगे कि यचपि ईसा मसीह 
का अवतार एक ही वार हुआ है, तथापि ईसा सस्तीद्ष पिता, पुत्र, 
पएविव्राक्ा की त्रिपुटी ( :॥759 ) में सदा से वर्तमान हैं। 

हैगेल ने जो ईसाई धर्म को सब्वो्तम बतछाया, उसे पुक प्रकार का 
पक्षपात ही समझना चाहिए। यह हमको खेद के साथ लिखना पढ़ता 
है; लेकिन हमारी समस्न में इसाई दाशनिकों के सिद्धान्त हैगेर के सिद्धान्त 
से नहीं मिलते । यढ़ि दैगेल का तक लगाया जाय तो हेश्वर के विचार 
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कार द्वारा सनुष्य को नियम में रखना चाहता है; परन्तु आत्मा 
नेसगिक रूप से खतन्त्र है। यह खतंत्रता केवल ज्ञान ही में प्राप्त. 
हो सकती है । दाशनिक सत्य का रूप बुद्धिसिद्ध प्रत्यय है। 
उसी के द्वारा हमारा ज्ञान निरपेक्त खम्नभा को प्राप्त होता है । 
ओर सब इतिहासों की भाँ ति दाशनिक इतिहास में भी इन्द्वात्मक 
तकोश्रित क्रम-विकास है । नए विचार पिछले विचारों का विरोध 
करते हैं और उनका भी एक अ्रधिक व्याप्तिवाले विचार में समा- 
वेश हो जाता है। इसी प्रकार यह क्रम चल्नता रहता है। पहले पाममे- 
निडीज ने सत्ता को स्थिर माना। फिर हेरेक्ठिटस ने उसको विकारी 
मात्रा । इसके बाद परमाणु वादी आए । उन्होंने पारमेनिडीज 
ओर हेरेछ्किट्स दोनों की थोड़ी थोड़ी बात मानी । इसी क्रम से 
अन्त में हेगेर्ल के निरपेक्ष ब्रह्म में आत्मक्ञान की स्वतंत्र अवस्था 


आ पहुंची ६ 


में क्या न्यूनता है जो ईंधवर को पुत्र या धवतार की भावश्यकता हुईं ! 
ईसाई छोय इंसा के सिवा इंश्वर को भी मानते हैं। उस इंश्चर का हैगेक 
के निरपेक्ष से कैसे तादात्य हो सकता है, यह भी समझ्न में नहीं भाता । 
इसाई अपने धर्म की प्रेष्ठता बतढाने एवं अपने तक की पुष्टि 
करने के लिये ही बेचारे एशियावालों के धर्म को वीचतम श्रेणी में 
रखते हैं । यद्यपि एशिया में भननन्‍्ता का प्रभाव बढ़ा चढ़ा है, तथापि यहाँ 
सान्‍तता का नितान्त वहिप्कार नहीं है। अवतार वाद, जिध्में अनन्त 
और सान्‍्त का योग है, एशियावा्ों का ही विचार है । इंसा मसीद का 
जन्म भी एशिया में ही हुआ था। यह नहीं मालूम कि और भ्रवतार-प्रति- 
पादक धर्म होते हुए भी इंसाई धर्म को ही सर्वश्रेष्ठ होने का परम सौभाग्य 
क्यों प्राप्त हुभा । 
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भगे्र को बहुत से लोगों ने जमती का सव से बड़ा दाश- 
तिक माना है | इस का प्रभाव वास्तव में बहुत दूर दूर तक पढ़े!। 
कोई बात ऐसी न थी जिसको यह खींचकर अपनी ताकिक पद्धति 
मेन ले भराया हो। यह सभी वातों को नियम ओर व्यवस्था 
में लाया था। लेकिन यही बात, जो उसके महत्व की थी, उसकी 
कमजोरी है। सत्ता तक शास्र की अतुचारी वत जाती है। किसी 
ने हैगेल के संबंध में उपहास किया था कि क्या वह अपने काते पर 
दी कलम कीताफिक पद्धति सिद्ध कर सकता है। इस प्रकार की 
वा्फिक पद्धति का और भी उपहास किया गया है। एक ने 
ताहिक पद्धति से डँट की सत्ता सिद्ध करनी चाही थी। त्रह्म के 
विकास में व्यवस्थान और विरोध के नियम से जल और 
रेगिस्तान आवश्यक हैं। फिर रेगिस्तान की आवश्यकंशों में उट 
भा ही जाता है। ( 

यद्यपि यह मानना पढ़ेगा कि संसार के विकास में नियम 
और व्यवस्था है, तथापि उस नियम और व्यवश्था को व्यवत्थान, 
विरोध और संयोग की त्रिपुटी में संकुचित कर देना सत्ता का 
वैचित््य और महत्व घटाना है। हैगेल के गुण-दोषों का निरूपण 
करना वर्तमान लेखक की सामथ्य से बाहर है। किन्तु यहाँ पर 
इतना कह देना आवश्यक है कि कार्ट के दशन से जिस बुद्धि का 
हास हो गया था,हैगेल ने उस बुद्धि की प्रधानता पुनः स्थापित कर 
दी । हैगेत विचार को स्थिरता से गति की ओर ले यया और 
उसने अनावश्यक भेदों को दूर कर दिया | 

बहुत से लोग हैगेत और शंकर की समानता करते हैं। इस 
विषय में केवल इतना ही कहना है कि यह समानता बहुत 


[ २१९ ] 


उपरी है । हैगेत की अपेक्षा शंकर का मत फिक्ट और शेलिंग 
से अधिक मिलता है। अगर इस मत की कुछ समानता है, तो 
शुद्धाद्देत और विशिष्टाडेत से है। शंकराचाय्य के निविशेष 

न्क्ष का हैगेल ने खर्डन किया है। श्री शंकराचाय्य ने भी भावी 

आत्तेपों का पहले ही खयाल करके लिखा है-- रूपगुण-- 
विरदित निविशेष॑ ब्रह्म मन्दूयुद्धिनां असदिव प्रति भाति'। अथौतू 
रूप गुण विरहित निविशेष त्रद्म मन्द-बुद्धि लोगों को असत्‌ सा 

मादम होता है। पर इससे यह न समझा जाय कि हैगेल बासतवः 
में मन्द-बुद्धि है। ऐसा सममना दुःखाहस होगा #। 





& इस बात का पूर्ण निश्चय करना बहुत ही कठिन है कि हैगे भौर 
श्री रामानुजाचाय्य के मत के भनुसार विशिष्ट ब्रह्म मांगा जाय या भ्री 
बांकराचार्य भोर शेलिंग का निरविशेष प्रह्म । 


डठा अध्याय 


०] 


हेगेल के वाद का जरमन विचार 


शोपेनहोर--जों गति सब बड़े बड़े दाशनिक सिद्धान्तों 
की होती है, वही हैंगेल के दशन की भी हुई। हैगेल के मत के 
विरोध में कई आन्दोलन खड़े है गए। पहले वर्णन किए 
हुए जमंत्र विचार की एक वात का खण्डन हुआ । वहाँ के प्रत्यय 
वाद के स्थान में वस्तु वाद और एक वाद के स्थान में अनेक 
वाद इत्यादि प्रतिकूल मत उठ खड़े हुए । कुछ लोगों ने कहा कि 
संसार का आधार बुद्रृधि में नहीं है; और चहुत सी ऐसी बातें 
बताई जो संसार में चुद्रिध के अभाव का परिचय देती हैं। 
ऐसे लोगों ने बुद्रिध को छोड़ मत की और शक्तियों को प्रधानता 
दी। इस विरोध के मुख्य दो नेता ई--एक शौपेनहोर और दूसरा 
हंबेंटे । शौपेनहोर ने संसार को हुःखमय मानकर कृति थी शक्ति- 
प्रधानता बताई; और हकेट ने वस्तुवाद स्थापित कर अनेकवाद 
का प्रचार किया | 

आथर शौपेनहोर अपने को कास्ट और भारतीय दर्शन का 
अलुगात्री सप्मता था। इस का जन्म जमनी के डेजिक मगर 
में हुआ । प्लेटो के अतिरिक्त अन्य दाशैनिकों में कदाचित्‌ शौपेन- 
दोर के बराबर लेख शैत्रों की उत्तमता रखमेवाला और कोई 
नहों है। इसका जीवन भी अ्पूर्व भौर खतंत्र ही ढंग का था। 
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पक 


इसने काएंट, प्लटो और बुद्ध के दशनों का विशेष श्रम्म से 
अभ्यास दिया था। इसका मुख्य पंथ “संसार, संकर्प और 
संविदायमप ( [॥6 छ८६ ४5 छी)९ धा0 ए७अ०)॥ाए ) 
है। हैगेश की इसने यदी निन्‍्दा की है और फाएट की प्रशंसा की है। 
संसार पारमाधिक रूप में खतंत्र हमारी ६नठा और पान के अपरा- 
धोने है । यदि हमारी इन्द्रियां की रचना किसी प्रन्य प्रकार फ्री 
ही, नो संसार दूसरी ही रीति का माठम होता। यह थषात सत्य 
ऐै, तथापि 'प्रनुभव रूप रेश्य संसार ही हमारे अधीन है। इस 
अनुभव मी प्रयेजक |परमाधिक चस्तु हमारे चित्त के अंपीम 
नहीं है। छागट ने इस स्वतंत्र पारमाधिक वस्तु को माना है। 
पर उसने इसे शान का अविषय तथा कार्य कारण भावादि सम्बन्ध 
से पादर माना; इसलिये उसका मानना न मानना एक ही है। जब 
इस यु फा शान भी नहीं हो सफता, तथ यह कहता कठिन है 
फि काय्ट के मत से रृश्य के प्रतिरिक्त ओर फुद् है ही नहीं। यहाँ 
शान की प्रयोजक बाप कातु है, इसमें फिसी को सन्‍्देह नहीं है । 
इसलिये बाह्य वस्तु का अभाव नहीं कहा जा सकता। वह बाह्य वस्तु 
फैसी है, बस हम एतना ही नहीं कह सकते। पर यदि गंमीर विचार 
दिया जाय तो सम्भव है कि हमारा अनुभववाद्य वस्तु का प्रतिविम्ध 
ऐो; क्योंकि प्रयोग्य श्र प्रयोजक सबंथा विसहृश हों, यह संभव: 
नहीं है । यदि प्रमाता केवल प्रमाता ही होता, तो उसे यह ज्ञान 
दी न हो सकता कि प्रमेय प्रयोजक पारमाधिक सत्ता कैसी है । 
पर प्रमाता खर्य प्रमेय भी है। जैसे अनुभव-प्रयोजक और 
बत्तुँ हैं पैसे ही स्तयं भ्रमाता भी उनमें से एक है । इसलिये 
काण्ट के परीक्षा बाद से प्रमाता भौर प्रमेय में जो भेद पड़ा था, 
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वह सवंथा निकल गया । फल यह हुश्ना कि लोग मानने लगे 
कि जैसे में स्वयं अपने ज्ञान का प्रयोजक अथीत्‌ एक प्रमेय हैँ, वैसे 
ही मेरे सदृश प्रायः और भी प्रमेय होंगे। 
इसलिये प्रमाता का पारमाथिक स्वरूप कैसा है, उसका वासव 
'खभाव क्या है, यह यदि निश्चय हो जाय तो केवल प्रमाता ही : 
का नहीं, वलिक्र उसके साथ प्रसेय का भी खभाव निश्चित हो सके। 
'डेकाट, स्पाइनोज़ा, लीव्निज, वकले, हैगेल आदि प्रत्यय वादियों 
के अनुसार ज्ञान आत्मा का खभाव है | इसलिये लीब्निज, हेगेल 
शआदि ने सब वस्तुओ्रों में ज्ञान माना है; पर यह अनुभव के विरुद्ध 
'है। शरीर ही में रुधिर प्रचार श्रादि के कितने ऐसे काय होते रहते 
हैं, जिनका हमें कुछ भी ज्ञान नहीं है। जड़ चेतन का भेद प्रसिद्ध 
है। जड़ों में ज्ञान का अभाव है। सब वत्तुश्रों गे क्रेवल संकर्प 
शक्ति (7])) देखने में आती दै। इच्छा, प्रयत्न, अमिलापा, 
आकांक्षा, सब इसी के रूपान्तर हैं। जड़ों में भी एक परमाणु की 
दूसरे परमाणु की ओर प्रवृत्ति है। यही जगत की गति का कारण 
'है। इसी इच्छा $ के कारण एक तल दूसरे तत्व से मिलता है। 
यह इच्छा कभी ज्ञानपूवक होती है. और कमी ज्ञान से रहित 
होती है। अधिक प्रभा पड़ने पर आँख अनिच्छया भी मुँद जाती 
है। यदि ज्ञानपूवक इच्छा हो तो उसकावल बहुत बढ़ जाता है। 
कितने ही हृवशी लोग जान|बूमकर अपने आप ही श्वास का 


हरे भणकाना..... 'संमममममाकममक ऋषाए 


9 इच्छा संकदप का प्रारम्भिक स्वरुप है; इसलिये संकल्प के स्थान 
में इसका व्यवहार किया गया है। दूसरा सुभीता यह है कि संकल्प को 


जाव-हित कहना भनुचित होगा। हा, इच्छा के साथ यह विशेषण 
झुगाया जा सकता है। 
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अवरोधन फर आत्मघात कर लेते हैं। ( प्राचीन समय में 
पदि फे मरते पर स्लियाँ इसी प्रकार आत्मघात कर लेती थीं ।) 
सानपृथक होने पर इच्छा खतंत्र कद्दी जाती है। पर यह इच्छा 
ज्ञानपूवक हो था अज्ञानपूवक हो, है. सब रूपों में एक ही । 
शरीर और बुद्धि थक जाती है, इच्छा निद्गावस्था में भी 
जागती रहती है | इसी इच्छा से सप्न होते हैं। यह अविश्वान्त 
और शाश्वत है। शरीर के भी पहले से यह इच्छा थी | शरीर 
तो इच्छा ही का फल्न है। जैसी आत्मा की इच्छा होती आई है, 
चैसे ही परिवतन शरीर में होते गए हैं। शरीर की सृष्टि इच्चा- 
नुसार है, यह वात भिन्न जन्तुश्रों की शरीर-रचना देखने ही से 
स्पष्ट हो जाती है । 

सींग ह;को कि कारण बेल या बकरा टक्कर मारता हो, यह बात 
नही है । सींग होने के पहले ही से ये जन्तु सिर से टक्कर मारते 
ये; इसो लिये इनमें सींग निकले हैं | गर्भ में जिस अंग से देखने 
फी इच्छा होती है, वही अंग आँख के रूप में परिणत हो जाता है। 
जिनसे श्वास लेने की इच्छा होती है, वे अंग फेफड़े हो जाते हैं। 
ऐसे ही और इन्द्रियाँ भी उत्पन्न हो जाती हैं। जो पक्षी शिकार 
फरते हैं, उन्हें बढ़े चंगुल आदि होते हैं। जो सरीक्षपों को खाते 
हैं, वे लम्बे ठोर के होते हैं । जो जन्तु भागते हैं, उनके पेर तेज और 
पतले होते हैं। जो छिपकर रहना चाहते हैं, उनके रंग वेसे ही 
होते हैं. जैसी जगहों या जिन चीज़ों में वे छिपना चाहते 
हैं। इन उदाहरणों में खित रहने का संकरप (/]] ॥0 98 ) 
देखा जाता है | जहाँ किसी प्रकार काय नहीं चलता, वहाँ बुद्धि 
द्वारा इच्छा अपनी रत्ा करती है। मनुष्यों में इच्छा का अन्न 
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बुद्धि है । बुद्धि से यहाँ तक होता है कि इच्छा का वास्तविक रूप 
हिप जाता है और शत्रु को पता नहीं लगता कि किस इच्छा से 
दौन व्यक्ति प्रवृत्त है | इसलिये इच्छा का नद्याश्र वृद्धि है-- 
इससे उसके बहुत कार्य से सिद्ध होते हैं । 

यह इच्छा प्राणियों में ही नहीं, जड़ों में भी देखी जाती है । 
बीज चाहे जिस प्रकार वोया जाय, उसकी जड़ तरावट चाहती है; 
इसलिये जड़ के तन्‍्तु नीचे को जायेंगे; और अग्न भाग रोशनी चाहते 
हैं इसलिये वे ऊपर को जायेंगे। कितने पौधे पत्थर और इट 
फोड़कर प्रकाश में पहुँचते है। दूर से प्रतान फेंककर लता अपने 
आश्रय को खोज लेती है । बोच की सृष्टि में इच्छा नियत रूप 
से है | किश्ष वृत्त या क्रिस जन्तु का क्या खभ्ाद है, यह स्पष्ट 
जाना जा सकता है । केवल खनिज में और भी में अथात्‌ 
अत्यन्त बुद्धिमाव्‌ जो सृष्टि के दो अन्त हैं, उन्हीं का 'इच्चाशक्ति 
का नियत रूप नहीं है। व्याप्र सबंदा हिंस, मृंग भ्रहिंल और 
शान्तिप्रिय होता। कोई वृक्ष सूखी जगह कोई ठण्ढी जगह होते हैं । 
पर मनुष्य किस देश में हिंख कहाँ अ्िस, किस देश को चाहने- 
वाला किसको न चाहनेवाला होगा, इत्यादि जानना वैसा ही अस- 
स्म4 है जैसा कि खतिज्ञ पदार्थो' की पूर्ण प्रवृत्ति जानना है। 
तथापि चुस्वक लोहे की सूई सदा उत्तर की ओर रहती है। मू्त 
पदाथ पृथ्वी के केन्द्र की ओर गिरते हैं। कितमे द्वष्य उष्ण से 
पसरते हैं और शीत से संकुचित होते हैं, इत्यादि । जड़ वस्तुओं की 
भी प्रवृत्ति अभ्यास करते करते निश्चित हो गई है। इसी प्रकार 
परीक्षा से मुध्यों की सी प्रवृत्ति के नियम कितने निकल चुके 


हैं और कितने ही और निकल सकते हैं | 
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इसलिये संकर्प-शक्ति सबन्यापिनी है और सब की स्थिति 
का मूल है । यदद कोई पुरुष या व्यक्ति नहीं है । यह एक अचेतन 
शक्ति है जिससे देश-काल गत सब चीजें बनी हैं । खय॑ यह 
न दिक्‌ से न काल से परिच्छिन्न या संबद्ध है। इसी शक्ति द्वारा 
मनुष्य अपनी वास्तविक सत्ता को जानता है। मनुष्य को देश काल 
से अतीत सत्ता का ज्ञान होता है । जीवन संकरप ही जीवन का 
मूल है। जड्ट पदार्थो' से लेकर मनुष्य तक एक से एक उत्तम 
चत्तुएँ हैं । जैसे जैसे ऊँचे जाते हैं, ज्ञान की वृद्धि और विस्तार होता 
जाता है; और जेसे जैसे नीचे जाते हैं, ज्ञान तिरोहित होता जाता 
है; यहाँ तक कि खनिज पदार्थो' में ज्ञान का अभाव सा दिखाई. 
देता है । यही संकटप-शक्ति मनुष्यों में बुद्धि की सहायता से नाना 
आँति के प्रत्ययों को रचती रहती है । 

ये सामान्य प्रत्यय (अथोत्‌ जाति) शाश्वत विक्कालानवच्दछिन्न 
है, नैसा कि परेटो ने दिखलाया है। इनमें क्रम है। एक प्रत्यय या विचार 
से दूसरा उत्तम है, उससे उत्तम और तीसरा है इत्यादि । छोटे विचार 
ऊँचे विचारों को रोकना चाहते हैं। पर जहाँ तक नीचे विचार को 
ऊँचा रोक सके, उतनी ही उसकी पता और उसका सौन्दय अधिक 
सम्ममना चाहिए। यही इच्छा संसार का मूत्र है ( अथोत्‌ रजो 
गुण है) जब तक इच्छा (या काम) है, तब तक संसार है ।जसे 
ज्ञान ( अर्थात्‌ सत्ता ) शाश्रत है, वैसे ही सृष्टि-शक्ति अथोत्‌ काम 
( या रजोगुण ) भी शाश्वत है । व्यक्तियों का परिवर्तन होता 
है, पर इन सामान्य गुणों का नहीं। कितने लोग आत्मघात 
कर लेते हैं और सममते हैं. कि मरने से संसार से छुटकरा हो 
जायगा। पर यह भ्रम है; क्योंकि काम जब तक है, तबतक संसार | 

१७ 
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से छुटकारा कहाँ ! उसकी कामना उसके लिये दूसरा शरीर 
रचकर खड़ा कर देगी। यह कष्टमय संसार इसी काम था रज 
का काय है। यहाँ बली जन्तु नित्रेतत को सबदां पीड़ा देने में तत्पर 
हैं। इतिहासों में छट-मार, असत्य और छल्त भरा हुआ है । श्रम, 
तियम, प्रेम, मितव्यय आदि जो मनुष्य के धर्म कहे जाते हैं, वे 
केवल अरहंकार-मूलक हैं। करुणा या वात्सल्य (अथोत्‌ श्रढ्िंसा) 
बुद्धिमानों का धरम है। इसी को वात्सल्य धम कह सकते है ओर 
सब धर्म जोवन-छुख के वाले है. और खाथंमूलक हैं। इस 
'महा जात, महा प्रपंच का फल्र केवल दुःखमय जीचन है। जीव की 
'जितनी ही उन्नति होती है, उतना ही उसका ढु:ख बढ़ता है । पशुझों 
को न बहुत दुःख और न बहुत सुद्ध है । हँसना और रोना ये 
मनुष्य के विशेष धमम हैं | जो सुख्र में हँसता है, वह महा 
दुःखों से प्रायः रोता भी रहता है। सुख इस संसार में शश-अंग 
ओर ख-पुष्प के तुस्य है। केवल दुःख काजब कुछ अत्पत्व होता 
है, तब उस्ते मनुष्य सुख सममता है । 

यह ढुःख सवंथा नष्ट हो, इसका उपाय सोचना चाहिए । 
सुख अधिक हो, यह खयाल नहीं रखना चाहिए । दुःख का भूल 
जीवन की कामना में है। यह कामना अशुभ है। इससे बचने 
के कई उपाय हैं। कला काव्य शास्त्र में रुचि और विनोद रखने 
से मनुष्य अपनी स्वाथपरायण कामना को भूल सकता है । 
िन्‍्तु इस उपाय से स्थायी लाभ नहीं होता। दूसरा उपाय संसार 
के दुख के ऊपर विचार कर के दूसरों को भी अपने समान दुखी 
जानना और उत पर दया भाव प्रकट कर अपने स्पा को भूल जाना 
है । इससे भी उत्तम ज्ञान के द्वारा संन्यास की अग्नि में कामना 
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( का नाश कर देता है। जब हमको अपने जीवन का पूरा ज्ञान 
होता है, तव कामना की यथाथे स्थिति मालूम हो जाती है और 
उसी के साथ कामना का नाश भी हो जाता है | 

शोपेनहोर के मत से बुद्ध और इसा मनुष्य के आदश थे, 
'जिन्‍्होंने गाहस्थ्य का परिहार किया और श्रहिंसा श्र धारण 
कर जीवनेच्छा को छोड़ शरीर त्याग दिया । 

यह मत बहुत कुछ, विशेष कर कत्तेव्य सम्बन्धी अंश में, 
बोद्ध धम से मिलता है । बोन हाटमेन ने, जिसका वरणणन आगे 
दिया जाता है, शौपेनहौर के मत का बहुत सी बातों में अलु- 
करण किया है। 

निशे ( !९८८/॥2४॥९ ) ने शोपेनहोर के मुख्य सिद्धान्तों को 
मात्रा है, किन्तु उसने उनसे फल कुछ और ही निकाला है। यद्यपि 
उसने इस संसार में ढुःख को प्रधानता मानी है, तथापि उसे 
अन्य हुःखन्वादियों की भाँति दया और संन्याप्त को नहीं माना 
है । उसका कहना है कि बहुत द्वी गिरे हुए समाज में दु:ख के 
साथ त्याग का योग हो सकता है । हमारा ७द्देश्य केवल स्थित 
रहना नहीं है। साय संसार श्रधिक शक्ति की ओर जा रहा है । 
हमको शक्ति बढ़ाना चाहिए । संसार का उद्देश्य पूर्ण शक्तिशाली 
पुरुषों (37087-7४7) को पैदा करना है। इस संसार में कमजोर 
के लिये स्थान नहीं; इसलिये कमजोर के साथ दया करना उचित 
नहीं | दया करना अपनी कमजोरी है । हमको हमेशा मढ़े में 
पड़ने के लिये तेयार रहना चाहिए। शक्ति की प्रधानता का 
प्रचार करनेवाले ऐसे ही विचारों ने जमेनी पर बढ़ा प्रभाव 
दाता था। गत महायुद्ध ऐसे द्वी विचारों का फत्न था। 
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शौपेनहौर के कुछ पहले ही हवंट नामक मनोविज्ञान-वेत्ता 
का जन्म हुआ था, जिसका मत श्रव यहाँ संक्षेप रूप से 
दिया जाता हे । 
हवेंट--इसका जन्म ओस्टेन्चगे नामक नगर भें हुआ 
था। इसने विद्याभ्यास में जन्म बिताया था। मानस विज्ञान 
(?5ए०॥००ए९) इसका मुख्य विषय था। 
हबेट के मत से बाह्य वस्तु का अनुभव ज्ञान का मृत है। 
' दाशेत्रिक को पूर्ण रोति से अनुभव का अन्वेपण करना चाहिए। 
जब इन्द्रियों में किसी प्रकार का संबेदन होता है, उस समय 
तंत्र सत्‌ कुछ है! इस प्रकार का अवश्य ज्ञान होता है। यह 
सत्‌ क्‍या है, यह ज्ञान कभी नहीं हो सकता; पर उसकी सत्ता का 
ज्ञान अवश्य होता है। इसलिये जितने दृश्य (8006४7706) 
हैं, उनसे वास्तव सत्ता की स्थिति सूचित होती है, इसमें सन्देह 
नहीं है। यह वास्तव सत्ता क्या है ! आधुनिक काल में इस प्रश्न 
का उत्तर देते हुए फिक्ट ने बतलाया है कि यह आत्मा है। आत्मा 
अपनी सत्ता आप ही बतलाती है। फिक्ट ने अन्तर ज्ञान से 
यह उत्तर दिया था; ओर प्राचीन समय में बाह्य अनुभव से 
हेरेह्विट्स ने इसी भ्रकार उत्तर दिया था कि प्रतित्षण होनेवाला 
प्रिया वास्तव है ) कल पारमाथिक नहीं है । पस्तुतः सत्‌ पदाथ 
मेक हैं. और इनमें परिवतेन नहीं होता। एक वस्तु का 
दूसरी वस्तु से सम्बन्ध होने ही से परिवतन होता हुआ जान 
पढ़ता है। प्रमाता दो वस्तुओं का सम्बन्ध देखता है | फिर उन 
में से एक का तीसरी वस्तु से और फिर चौथी वस्तु से सम्बन्ध 
देखता हे । इन्हीं सम्षंन्धों का परिवतन होता हे ) यही सम्बन्ध 
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अगुमद एप भूल 6। सम्बन्ध भेद ही के कारण एफ वस्तु के 
झनएः गुण देख पढ़ते हैं। कृटल्वता अपरिशामिता पासर्माथिक 
सत्ता पा धम है । 

दितने हो दाशनिक संशयवादी है । पर सब विषयों में कितना 
[| संशय क्यों न हो, फम से कम इतना तो अवश्य निश्चय है 
कि प्रत्यक्ष फा विपय कुछ है। पर ये विषय जैसे हम लोग देखते 
एैं, वैसे नहीं ९। एनपिटिम्स दि ने कहा है कि शान के विषय 
जैसी बरतुए होती हैं, मैसी ही वे वास्तविक रूपसे है। इसमें प्रमाण 
नहीं है। काणट ने पट्टा है फि वस्तु परमाथतः देश-कालायच्द्रिन्न 
भौर एव कारण-मात्र से व्याप्त नहीं है। देश-काल श्रौर फाय- 
डढारण भाव भादि मनुष्य वृद्धि की सृष्टि हैं। 

पर संशयवाद का मुख्य मूल एक हरी वस्तु में अनेक विरोधी 
गणों & एक साथ बतभान रहने की शसंभावना है। भाव परि- 
णामी और विकारशीश हैं । 

परन्तु परिणाम, विकार या गति ये सब होता और ने होना 
दोनों के एफ साथ मिलने के अधीन है। एक ही बरतु पहले भींगी 
रहती है; फिर मनुष्य कहते है कि बह सूख गई। नर्भींगा सूखा हो 
सहता है और न सूखा भींगा ही सकता है । फिर भींगे से सूखा 
एज ते कैस ? इसी प्रकार कार्य-कारण-भाव में भी बड़ा विरोध है। 
मिट्टी का पड्ठा बन गया, ऐसा लोग कहते हैं । भत्ता जब मिट्टी ही 
पभी है, तो घढ़ा फैंस हुआ और यदि घड़ा बन गया, तो मिट्टी 
उसमें कहीं रह गई १ लोग समगते हैं कि मिट्टी स्वरूप से भी रह 
गई और उसका घढ़ा भी धन गया; और कारण स्वरूप से है भी 
और नहीं भी दै। एफ वस्तु रहे भी भोर न भी रहे, यह फव 
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सम्भव है ९ ऐसे लोग आत्मा को स्वप्रमितिक स्वम्राह्म कहते है ; 
जो किसी क्रिया का कत्ता है, वह उसी क्रिया का उसी समय कम 
कैसे हो सकता है? आत्मा अपना ही ज्ञान करती है; अथौत्‌ यही 
ज्ञान का कत्तों भी है और कम भी है। मानों एक आत्मा दो हो 
गई-कत्ता भी और कम भी-जो कि स्वेथा असम्भव जान पढ़ता 
है। ऐसे हो लोग आत्मा को ज्ञणिक अनेक ज्ञान में ' समवेत 
सममते हैं। इन सब विषयों में सत्ता और अभाव, एकल और 
बहुल आदि पररुपर विरुद्ध धर्मो' को लोग एक करने का प्रयत्न 
कंरते हैं। इस विरोध के परिहार के लिये हैंगेल मे कहा कि 
विरोध तो वस्तु का खभाव ही है। उससे बचने का प्रयत्न ही क्यों 
करना चाहिए १ पर हेगेल का मतठीक नहीं। सत्‌ तो खतंत्र 
अन्य सम्बन्ध निरपेत्त, अभाव और परिच्छेद का सर्वथा विरोधी 
है। सत्‌ तो परिमाण आदि से हीन देश और काल से असंबद् 
है । हवेट का पार्मेनिडीज़ आदि से केवल इतना ही भेद है कि 
सतू एक नहीं है, अनेक है; और मनुष्य बुद्धि से परे है । अपरि- 
णांम्रिता सत्‌ का खभाव है; इसलिये यदि सत्‌ एक होता, तो 
संसार जैसा अनुभव-गोचर है, वेसा नहीं मालप होता । पर सत्‌ 
अनेक होने के कारण भ्रौर अतुभव में सदा अनेक सत्‌ आने 

के कारण सब भेद दृश्य होते हैं। यदि हम एक ही सत्‌ पदार्थ 

में बहुत से गुण मानें तव तो विरोध अवश्य है। अनेक सत्‌ 
पदाथों' के मानने से कोई विरोध नहीं रहता । अनेक विशेधात्मक 

गुणों से पूर दृश्य पदार्थ इन अनेक सत्‌ पदार्थों के योग हैं। यही 
सत्‌ पदाय वारतविक सत्ता है, रृश्य वास्तविक तहीं। ऐसा मानने 

उमवाय, कार्य कारण और परिवततेन आदि के विचारों में 
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जो कठिनाई है, वह जाती रहती है #। सब परिवर्तन और 
विचित्रता पदार्थी के भिन्न भिन्न सम्बन्ध में आने के कारए 
दिखलाई पढ़ती है । 

जब सत््‌ देश-कालातीत है, तब फिर यह सम्बन्ध अनेक सत्‌ 
पदार्थों में कहाँ होते हैं ? और इनका अधिकरण क्या है? यद्यह 
पद्दा जाय तो केवल यही उत्तर हो सकता है कि बाह्य देश से 
अतिरिक्त कोई बौद्ध प्रदेश है जहाँ एक सत्‌ का दूसरे सत्‌ से 
सम्बन्ध होता है। 

वाद्य प्रदेश में दो परमाणु कभी एक बिन्दु पर नहीं रह 
सकते | पर इस बौद्ध प्रदेश में एक शक्ति केन्द्र, अथात्‌ एक सत्‌ 
दूसरे सत के साथ एक ही बिन्दु पर रह सकता है। इस 
बौद्ध प्रदेश के नियम सामान्य प्रचलित रेखा गणित से नहीं निकल 
सकते । अनेक सत्‌ जब प्रथक्‌ प्रथक विन्दुओं पर रहते हैं, तब अ- 
संबद्ध कहे जाते हैं; और जब एक बिन्दु पर आते हैं, तब परर्पर 
संबद्ध होते हैं।जब अनेक सत्‌ एक बिन्दु पर आते हैं, दब एक हुसरे 


49 यदि एक ही वस्तु में दो गुणों का समवाय हो तो विरोध है। 
किन्तु जब दो पदाथ ही हैं, तब सम्रवाय केवक दृश्य हो गया भौरः 
विरोध न रहा | कार्य कारण से दो वस्तुओं के सम्बन्ध का अभिप्राय नहीं है, 
वरन्‌ एक ही पदार्थ के भाक्मरक्षण भौर उसकी स्थिति के सातत्य कर अथे 
है। इसी प्रकार परिवर्तन भी एक पदार्थ को दूसरे में बदलता नहीं ! परिवत्तन' 
भी सम्बन्ध भेद मात्र है। एक ही व्यक्ति अपने पिता केसम्बन्ध में पत्र है, 
पुत्र के सम्बन्ध में पिता है, ञ्री के सम्बन्ध में पति है और भगिनी के 
सम्बन्ध में भाई है। पदार्थ एक ही रहता है, पर सम्बन्ध बदलने ऐ 
दूसरा दिखाई देने लगता है। 
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मेंप्रविष्ट हो जाते हैं। जब एकही प्रकार के अनेक सत्‌ एक विन्दु 
'पर इक्ट्टे होते हैं, तब कोई परिवतन नहीं होता। लेकिन जब भिन्न 
गुणवाले सत्‌ एक बिन्दु पर स्थित होते हैं, तब परिवर्तेत भोर 
गुण-बाहुश्य दिखाई पढ़ता है । आत्मा एक सत्‌ है।जब यह अन्य 
सतू पदार्थों से संबद्ध होता हैं, तव इसका अनुभव द्वोता है । 
आत्मा का दूसरे सत्‌ पदार्थों के सम्बन्ध में आवा संवेदन है । 
यह ज्ञान का मूल है। हवंट ने शक्तियों में पार्थक्य माननेवाले 
पुरानी चाल के मनोविज्ञान ( ए४०॥७ ए5907002५ ) का | 
'खरठन किया है #। विचारों में परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया का काय 
चलता रहता है। हमारा मानस्रिक जीवन हमारे संविति में ही 
'विशेष नहीं हो जाता । हमारे मानसिक जीवन का बहुत सा 
काये अलुदूबुद्ध अवस्था में भी होता रहता है। हमारे मन की सब 
बातें काये कारण रखता में देधी हुई हैं। हमारा संकरप भी इस 
खंखला से बाहर नहीं। इसी से वह कारणों के द्वारा पूषे से ही 





& इवेंट के मतसे भा की अनेक शक्तियाँ नहीँ हैं, वरत्‌ एक ही शक्ति 
'*है। वह शक्ति स्वस्वरुप-क्षण की है। यह शक्ति मिन्न मिन्न परिस्थितियों के 
सन्वन्ध में भिन्न मित्र रुप से प्रकट होती हुई प्रतीत होती है। जब किसी बाहरी 
'विषय के विरोध में भाक्मा अपना स्वस्वरुप स्थापित करने का प्रयत्न करती 
है, तमी विचार का उदय होता है। विषय के वैभिद के कारण विचार में 
पैमिय प्रकट होता है। प्रत्यक्ष विषय और विषयी का सखन्ध मात्र है। 
'यदि कोई विचार दूसरे प्रबक विचारों से दब जाता है, तो भाव का उदम 


होता है। इसी प्रकार संकल्प भी एक प्रकार से विचार ही है। ये तीनों 
शशक्तियाँ एक ही शक्ति का रुपान्‍्तर हैं। 
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'निश्चित है। हमारे मानसिक जीवन में गणित शास्र के नियम 
लग सकते हैं; और गणित के विषय की भाँति मनोविज्ञान का 
भी विपय निश्चित हो सकता है । 

हद मे अपने मनोविज्ञान के सिद्धान्तों शो शिक्षा विज्ञान में 
जगाया था | इसी से शिक्षाशास्धियों में उसकी बढ़ी एयाति है ! 

तत्व ज्ञान या सत्ता शाश्ष का विषय सत्ता है। इस साधारण 
सा के अतिरिक्त मूस्यों ((४/7०) की एक और सत्ता है। 
यह भूल्य' सौन्दय और कर्तव्य सम्बन्धी है। कर्तव्य भी एक 
प्रकार से सौन्दर्य्य की संज्ञा में आ जाता है । यह आचार का 
सौन्दर्य है। संकरप के बहुत से सम्बन्ध अच्छे हैं, बहुत से बुरे। 
सब से ऊँचा सामाजिक आदर वह है भिसमें बुद्धि ओर संकरप 
का पूरा साम्य हो और उस समाज के व्यक्तियों में किसी प्रकार 
की अववन न दो | 

हवेट ने गणित की रीति दशन में भी लगाई। इसलिये इस 
नई रीति के कारण इसके बहुत से अलुगामी हुए । उनमें से 
मुख्य फ्रेड़िक एडबर्ड विनेके था। हवेटे के मत से मनुष्य बुद्धि 
के वाद्य भी कितने पदार्थ हैं; इसलिये यह इस बात को नहीं 
माता था कि केवल मनोविज्ञान पर सब दशन निभर हैं। 
अनोविज्ञान और सचा-शाल्् दोनों को मिलाकर दशेन के तत्वों का 
तिश्वय करना हर्ट का उद्देश्य था। विनेके ने मनोविज्ञान ही 
मुख्य समझा । सभी दर्शन मनोमूलक है। मन से बढ़कर वंया, 
अन के अतिरिक्त वस्तुतः कोई श्रमाण है ही नहीं। चिनेफे के 
अनुसार इसलिये मनोविज्ञान ( ?४ए०॥००४9) के तल्वों का 
अन्मैषण करना ही दार्शनिक का एक मात्र काये है। वेकन, लॉक, 
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द्यवम आदि अगरेज दाशनिकों का अनुसरण करता हुआ विनेके 
मानता था कि अनुभव के अतिरिक्त भर कोई प्रमाण नहीं है । 

हट के मत से आत्मा सत्स्वरूप, निविकार, अपरिणार्म: 
ओर निगुंण है। यह शुन्याध्मवाद विनेके को अच्छा नहीं लगा । 
बिनेके के मत से संवित्‌ और गति आत्मा के प्रथम गुण हैं 
इसलिये इच्छा और कृति भी आत्मा के गुण हैं । इसी इच्छा 
के कारण चेतन शक्ति बाह्य वस्तुओं के श्रन्वेषण में रहती है; 
क्योंकि इन वस्तुओं के सम्बन्ध से आत्मा के गुणों का विकास' 
और उपचय होता है। इन बातों से ऐसा माद्म होता है. कि 
विनेक्रे के चित्त में विकासवाद का कुछ भास पहले ही उठा था। 
उस समय जपेनी में मनोविज्ञान का वैज्ञानिक रीति से अभ्यास 
प्रचल्रित नहीं था; इसलिये बहुत दिनों तक विनेके अ्प्रसिद्ध 
दाशनिक रहा। उसके थोड़े काल पश्चात्‌ से जमती करपना के 
खप्न से उठकर देशान्तरों के सदृश विज्ञान की आवश्यकता को 
सभममने लगा है ओर बुंडट (५/५70॥) आदि बढ़े बड़े मनोविज्ञाद 
शाञ्री वहाँ हुए; और लोगों को विनेके का भी परिचय धीरे 
धीरे होने लगा था| 

अब यहाँ थोड़े समय के लिये जमनी को छोड़कर फ्रांस 
ओर इंगलेण्ड के दशशन का वृत्तान्त दिया जाता है | 


सातवों अध्याय 
प्रत्यक्ष ज्ञानवाद 


काएट के समय से कुछ पहले ही से दशन में दो प्रकार के,विचार: 
चले शते थे। जमती में कर्पना प्रधान दाशनिक् ( रि०ताशा- 
(0 ?7॥]08097625 ) थे। इंगलेण्ड ओर फ्रान्स में अनुभवा- 
श्रित निश्चित ज्ञानवाद का प्रचार था| इन दोनों शाखाओं की: 
समाप्ति एक बार हो चुकी थी | कॉडिलेक और छयम ने प्राकृतिक 
दर्शन की समाप्ति कर दी थी; भर हैगेल ने कत्पना-प्रधान दशेद" 
का अंत किया था| कप्पना-प्रधान दशन का उद्देश्य यह था कि- 
अन्तःकरण के धर्मों का अन्वेपण करके क्रम से हम लोग वाह्न तलों, 
का खभाव जान सके । हम लोगों ने ज्ञाता की एकता पर अधिक- 
ध्यान दिया; और ज्ञेय में जो वास्तव अनन्त भेद हैं, उनकी उपेक्षा 
की। प्रत्यक्ष ज्ञानवादियों ने बाह्य वस्तुओं के अनुभव पर अधिक: 
ध्यान दिया; और वे सममते थे कि ज्ञेय तत्वों का निश्चय कर: 
पश्चात्‌ तदनुसार ज्ञाता का निश्चय हो सकेगा । सौ वर्ष से कुछ 
श्रधिक हुए कि इंगलैण्ड और फ्रांस में पुनः कौरिडलेक और धम|के 
दर्शन का उग्जीवन हुआ | प्रत्यक्ष ज्ञानवाद को यह प्रवृत्ति फ्रांस: 
में पुनः कैम्ट से तथा इंगलैण्ड में मिल से आरंभ हुई । 
कोम्ट--आगर्ट कौम्ट का जन्म मोंपेलियर रामक नगर में हुआ. 
था | यह लड़कपन ही से बढ़ा बुद्धिमान था। इसकी रिक्षा एक- 
विज्ञान-शाता में हुई थी। सेन्ट साइमन आदि विद्वानों के साथ छेः 
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“इसे बहुत लाभ हुआ | इसके भुख्य म्ंथ का नाम भत्यक्षवाद 
[७०78 (६ ?॥| |08090]/6 705(४६) है | जि शतादी 
में केप्तर, न्यूटन आदि वैज्ञानिकों के परिश्रम से विज्ञान के जिन 
नए विषयों का आविभोव हुआ था, उन वैज्ञानिक तत्वों को परस्पर 
"मिलाकर उनके अनुसार दाशेतिक विषयों को ठीक करना इस 
'हार्शमिक का उद्देश्य था। जीवन की अन्तिम धवस्था में इसने 
एक निरीश्वर धर्म का भी प्रचार किया था जिसके कुछ अलु- 
गामी कई देशों में हुए। पररुपर प्रेम से रहते हुए नियमपू्ेक 
“उन्नति करता ही इस धम का उपदेश था। 
जैसे काए्ट ने समस्त मानव इतिहास को तीन समयों में 
बाँग था, पैसे ही कौम्द ने भी किया । इसका कथन था कि पहले 
मनुष्य पौराशिक घुद्धि के थे और देवता, भूत, प्रेत आदि की 
करपनाओं से संसार को सममने का प्रयत्त करते थे । उसके 
"बाद दाशनिक समय भाया, जिसमें यह साधन करते की चेष्टा। 
हुई कि एक ज्ञान के अधीन समस्त ज्ञेय है। भन्त में अब 
वैज्ञानिक समय आया है, जब किसत्र लोग अछुभव और 
'परीक्षा के द्वारा, न कि सूखे कुतकों अथवा कर्पना से, वस्तु के 
निश्चय में प्रवत्त हैं.। इन तीनों अवस्थाश्रों में बहुत सी 
अवान्तर दशाएँ भी हैं। पौराणिक अवस्था में सव स पहली नीच 
दशा वह है जब कि लोग काठ, पत्थर, टोटका, टोना आदि 
'सब में मनुष्य को सी बुद्धि ओर शक्ति सम्रमते न ओर अपनी 
"सहायता के लिये उन्हें पूजते हैं. । इसके बाद देववाद चलता है 
जिसमें यह सात जाता है कि आकाश में बड़े प्रचए्ड दिव्य देवता 
हैं, जो सभी स्ेज्ञ और सब शक्तिमान्‌ हैं; सत्र को उसकी पूजा 
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करनो चाहिए । फिर सब से उत्तम एक देव, सवज्ञ, स्व शक्तिमान" 


है, ऐसा एक्रेश्वर वाद चलता है। यही एक्रेश्वर वाद की दशा 
पौराणिक अवस्था की उत्तम दशा है। ऐसे ही दाशनिक अवस्था 


में भी पहले अनेक शक्तियाँ मानते हैं। फिर सब शक्तियों को” 


एक ज्ञान शक्ति स्वरूप मानने का प्रयत्न होता है । अन्त में 


वैज्ञानिक अवस्था आती है जिसमें खतंत्र कारणों का अन्वेषण" 


छोड दिया जाता है और “देवताओं ने संसार बनाया अथवा “यह 


संसार ज्ञात शक्ति के अधीनहे आदि इनवातों का उत्तर असंभाव्य 


सममकर यह अन्वेपण किया जाता है कि चाहे जैसे संसार 
हुआ हो, पर वह किन नियमों के अनुसार चलता है। क्यों 
श्रौर किसने संसार या संसार के नियमों को बनाया, यह मनुष्य कभी 


जान नहीं सकता | एराण और तक दोनों इन विषयों में व्यथ 


भूले हुए हैं । किन नियमों के अनुसार संसार चल रहा है, इसी का 


अन्वेपण संभव है; और यही अन्वेषण मनुष्य की बुद्धि का 


कर्तव्य है। क्यों पथ्वी सूर्य के चारों ओर चलती है, क्यों सूय 


से प्रकाश होता है, अन्धकार क्यों नहीं हो जाता, आदि प्रश्नों का' 
यथाथ उत्तर कभी नहीं दिया ज़ा सकता। पर कितनी देर में 


सूर्य की प्रभा पृथ्वी पर आ सकती है, पथ्वी की गति किसः 
दिशा में कितने घंटे में कितने कोस होती है, आदि बातों की 
परीक्षा मनुष्य भत्ते दी कर सकते है. ओर थोड़े श्रम से इन प्रश्नों 
के उत्तर भी निकाल सकता . है। 

सभी विज्ञान कभी न कभी पूर्वोक्त तीनों अवस्थाओं में पड़ते 
हैं। पहले गरित पुराण से खतंत्र हुआ |फिर क्रम से ज्योतिष, 
पदार्थ विज्ञान, रसायन शास्र, जीवन शास्र, समाज शात्र 


जा 


अर+_> अम्मा आऑम्फपरएकान वण. 
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“आदि पुराण ओर दर्शन के सम्बन्ध से खतत्र हुए हू 
इन शास्त्रों की आुपूर्वी नियमालुकूल है। गणित सब से 
“पहले आता है। इसका विषय ओऔरों की अपेक्षा बहुत साधारराहे 
'और इसका लगाव भी बहुत दूर तक पहुंचता है। यह ओर सत्र 
'शाद्ों की अपेक्षा निश्चित भित्ति पर है। जेसे जेसे हम इन 
शाल्रों की श्रेणी में ऊँचे जाते हैं, वेसे ही वैसे विषय संकीण होता 
“जाता है और निश्चयता की मात्रा घटती जाती है | 
कोम्ट के अनुसार मनोविज्ञान ( ?४ए९०॥००२५ ) स्वतंत्र 
शास््र नहीं है, क्योंकि सन की परीक्षा मन ही से नहीं हो 
“सकती । सब से मुख्य सामाजिक शास्र है जिसमें समाज के 
आचार. व्यवहार की परोक्षा की जाती है । सभी विज्ञानों 
में दो अंश हें--स्थिति के नियम और गति के नियम 
(8४0९४ 8060 9॥8॥7/05)| जिस प्रकार सम्प्रति समाज की 
(स्थिति है, उसका वृत्तान्त स्थिति विभाग में दिखाया जायगा; और 
जिस प्रकार सांप्रतिक अवस्था से समाज उन्नति की अवस्था की 
"पहुँचाया जा सकताहै, उसका विवरण गति भाग में होगा । 
सामाजिक स्थिति--किसी सामाजिक दशा को यदि एकाएक 
कोई बदल देना चाहे तो यह नहीं हो सकता | किस प्रकार एक दूसरे 
के साथ बतांव करने से क्या लाभ होगा, इस विचार से मनुष्यों 
ते सामाजिक स्थिति खीकार की, ऐसा कहना असंग्त है; क्योंकि 
जब तक कुछ भी सामाजिक व्यवहार न होने लगे, तब तक 
'दानि या लाभ कैसे विदित हो सकता है। इसलिये मतुष्यों मे 
एक खाभाविक प्रवृत्ति मानती चाहिए जिस के कारण सामा- 
'लिक व्यवहार में प्रवृत्त होकर भनुष्य उसकी हानि और 
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जाम समझ सकता है। जैसे और विषयों में पहले नियम 
फी प्रवृत्ति और तब ज्ञानहोता है, वेसे यहाँ भी समझता चाहिए ! 
जब से जन्तुओं में लिड्र भेद हुआ और बच्चों के पालने की 
चिन्ता हुई, तभी से संसार में सामाजिक प्रवृत्तियँ होने लगीं । 
तथापि आज भी मनुष्यों में स्वार्थ स्वेथा हटा नहीं है और न 
उसको हटाने की आवश्यक्षता है। केवल प्रेम और सहानुभूति 
पढ़ाने से ही सम्राज का उपकार हो सकता है। गाहस्थ्य जीवन 
'पामाजिक जीवन का मूल है। यहीं से प्रेम/और सहातुभूति का 
आरम्भ होता है । 
सामाजिक उन्नति--जैस मनुप्य के विचारों में तीन अवस्थाएँ 
फद्दी गई हैं--पौराणिकछ, दाशनिक और पैज्ञानिक--पैसे ही 
उम्ताज में तीन अवस्थाएँ आती हैँ--युद्धावस्था, विवादावस्था और 
उ्योगावस्था (अथात ऋति, द्वापर और क्ृत युग) | सब से नोच 
पुद्धावस्था है जिसमें बलवान निवलों को गुलाम बताकर गृहकाय 
घलाते हुए खयं एक दूसरी जाति से युद्ध कर अपनी उन्नति 
फरना चाहते हैं। इस अवस्था में शक्ति ओर संघटन ही उन्नति 
का मूल है! दूसरी अवस्था विवाद की है, जिसमें युद्ध कम होने 
लगता है और कचहरी के मंगड़े अधिक बढ़ते हैं । इस अवस्था 
मं तोषों के बदले वारिस्टरों की चहल और शख्ाशस्र के बदले 
शाजाथ, द्रव्य और झूठे इज॒द्वारों का खूब उपयोग होता है। 
इसी अवस्था में आजकल वहुतेरी जातियाँ ओर बहुतेरे देश हें । 
दस अवस्था में राजनीतिक अधिकारों पर अधिक जोर दिया 
हज है । यह एक अभाव की अवस्था है। उतीय अवस्था ( जो 
म है ) उद्योगावस्था है और यही मानुषी अवस्था है । इस 
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अवस्था में. न तो मारकाट की ओर प्रवृत्ति दोती है श्रोग न इक 
के माह़े में लोग परेशान रहते है। किन्तु सभी अपने कर्तव्य 
में तपर रहकर अपनी और अपने साथियों की उन्नति करत है । 

उस अवस्था में वेज्ञानिकर विशेषत् शात्रों लोग नाता प्रकार 
के अनुसंधान और गवेपणाएँ करेंगे । समाज महुष्यता को आर 
जा रहा है। मनुष्यता ह्वी समाज का मुख्य आदर 

गाल ने अपने मस्तिष्क शास्त्र ( 207९700029 ) में लिखा 
है कि मत्तिष्क के आगे के दिस्से में वात्सस्प और सहातुभूति 
रहती है भौर मेरुद्‌रड के समीप पीछे के द्विस्सों म॑ जबरदतो 
ओर मंगड़े का समापेश है। यदि इस वैज्ञानिक के मत से देखा 
जाय, तो यही मालूम होता है कि मतुप्यों में मत्तिष्क के आगे का 
हिस्सा अधिक उपचित है; इसलिये मनुष्य की वात्सत्य, सहानुभूति 
और सामाजिक जीवन की और अ्रधिक् प्रवृत्ति होनी चाहिए। 
ययपि लौस्वाक के विकास वाद से कोम्ट का विरोध था, तथापि 
इस विषय में उससे ऐक्य था कि अभ्यास के द्वांरा मनुष्य को 
वात्सल्य आदि उत्तम प्रवृत्तियाँ बढ़ती हैं और 'अनभ्यास तथा 
अनुपयोग से तीच भ्रवृत्तियाँ घटती हैं । 

कौम्ट के मत से ज्ञान का मुख्य खरूप सम्बन्ध प्रहण है | 
सम्बन्ध रहित विशेष वत्तु के अनुभव को ज्ञान नहीं कह सकते; 
ओर न नए अनुभव से बिना सम्बन्ध मिलाए किसी यात का 
निश्चय हो सकता है। प्रमेय विपयों के पारस्परिक सम्बन्ध का 
नियम ढूँढना ज्ञान का भुख्य उद्देश्य है। लोग पौराणिक ओर 
दाशतिक अवस्थाओं में यह उद्देश्य ठीक तरह से समम भई 
सकते थे। अब वैज्ञानिक अवस्था में इसका अन्वेषण हो सकता है। 


आर 


अमानमा 
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प्रसेयों का सबन्ध दो प्रकार का है--एक समकालिक और 
ओर दूसरा ्मिक | समकालिक सम्बन्ध स्थिति के नियमों के अनु- 
सार होता है और क्रमिक सम्बन्ध गति के नियमों के अनुसार । 
परीक्षा और अनुभव से सम्बन्ध के नियमों का अन्वेषण संभव 
है; केवल ध्यान से नहीं, जेसा कि दाशंनिक लोग सममत्ते हैं ।. 
दाशनिकों ने स्वतंत्र सबन्धातीत सत्ता पर विचार करना अपना 
मुख्य उद्देश्य समझा था। पेज्ञानिक लोग सब ज्ञान को सम्प- 
न्धाधीन ( ९८।४॥२९ ) अ्रथोत्‌ सम्बन्ध ज्ञान कहते हैं। खतंत्र 
सत्ता को ये लोग निषप्रमाण सममते हैं। विज्ञान से यह प्रमा- 
णित हुआ है कि समकालीनता और क्रमिकता रूप प्रेमेयों के 
जो संबन्ध हैं, उन्हीं का गदर मनुष्य को हो सकता है। सब 


प्रमेय का स्वतन्त्र आदि कारण क्या है, इसका ज्ञान असंभव है | 


दूसरी बात यह है कि हमारा समत्त ज्ञान हमारे शरीर ओर उस-' 
की बतमान दशा के अधीन है । इस कारण ज्ञान के लिये प्रमेयों 
के परस्पर संवन्ध और उनका इन्द्रियों से सम्बन्ध आवश्यक है; 
ओऔर लतंत्र सम्बन्धातीत सत्ता, जो न किसी प्रंमेय से न प्रमाता 
की इन्द्रियों से सम्बद्ध है, सवेधा अप्राक्ष है; ओर उसके अन्वेषश 
या ज्ञान की तृष्णा मर मरीचिका में प्यास बुझाने की आशा 
केतु्यहै। |... 

समाज-शास्र, जीव-शास्र आदि सभी वैज्ञानिक शास्रों से यही ' 
सूचित होता है कि ज्ञान सम्बन्धाधीन है । सम्बन्ध ज्ञान ऐति- 
हासिक है | मनुष्यों की किस क्रम से उन्नति हुई है, सम्पूर्ण 
संसार ही किस प्रकार बतमान दशा में पहुँचा है, यह इतिहास 
ज्ञान ही से जाना जा सकता है। 

१६ 
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समाज का सुधार कोम्ट का मुख्य रह श्य था। मलुध्यता 
को इसमे उन्नत समाज का आदर माना था। इसी विचार के 
आधार पर इसले अपने अन्तिम दिलों में मनुष्यतों का धम 
निकाला था। पेरिस को यह इस घम का केन्द्र बनाना चाहता 
था । इस धर्म में मनुष्यता की स्री द्वारा पूजा बताई गई है। स्री को 
मलुध्यता का संकेत माना है। इसने सेवा और प्रेम मुख्य धम माने 
हैं। ईश्वर और अम्रत्व का स्थान मनुप्यता ले लेती है । मनुष्य 
मरते रहें, किन्तु मलुध्यता इश्वर की भाँति स्थिर 'भौर श्रमर है । 
इस प्रत्यक्षवाद में किसी प्रकार के धर्म श्रौर भाव का 
आना एक भ्रकार का विरोध है; किन्तु यह विरोध मनुष्य में धम 
की आवश्यकता का योतक है | 
मिल--कोौम्ट के अनुयायियों में प्रधान इंगलेशड का दाशनिक 
मित्र था। इसका पूरा नाम जॉन स्टुअटे मिल था। इसका जन्म 
लण्डन नगर में हुआ था इसका पिता जेम्स मिल मनोवित्षान में 
निपुण था। स्टुअ्अट मित्र की शिक्षों प्रायः उसके पिता के हाथ 
से सम्पूण हुइं। बचपन ही में इसमे कई भाषाओं और कई 
: शल्षों का अध्ययन किया था। दशन में यह घम्त, फ्रौम्ट और 
अपने पिता का अनुगामी हुआ और धरम सम्बन्धी विचारों में 
यह वेन्थम्‌ के उपयोगिता बाद ( एध्ाध्रतआाहफ ) का 
अनुगामी था । 
तक शास्र( 9ए४6९श॥ रा [.020 ) ओर हेमिल्टन फे दाशं- 
तिक विचारों को परीक्षा ( छिड0आ09भ07 ० पित्रा।॥॥0778 
?0॥॥08099 ) थे दो इसके मुख्य पथ लि । इससे उपयोगिता 
वाद, अथ-शात्र आदि पर और भी कई भंथ लिखे हैं। एम के 
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प्रमेयवाद ( ?॥९70 727857/ ) और अपने पिता के विचार- 
संगत प्रधान मनोविज्ञान (8550009009 789०॥०|०४५ ) -ो 
ठीक मानकर स्टुअट मिल्र' ने अनुभव को एक मात्र ज्ञान का 
मूल माना है । 

वाह्म वस्तु के संबन्ध में मिल का कहना है कि हम फेवल हृदय 
को जातते हैं। हमको अपने संवेदनों का ज्ञान होता है। यह इनका 
आधार रूप एक द्रव्य भी मानता है। उसको यह संबेदनों का 
कारण कहता है; परन्तु वह क्‍या बस्तु है, इस विषय में वह इतना 
ही कहता है कि वह हमारे संबेदनों की स्थायी संभावना है; अर्थात्‌ 
जब हम उस और ध्यान देंगे, तभी हमको ऐसे संबेदन प्राप्त 
होंगे। ऐसा कहने से मिल का यह भी श्रमिप्राय है कि मूठ द्रव्य 
का ज्ञान सहज ज्ञान नहीं है। यह ज्ञान सहरों वर्षों के अखंड 
अनुभव का फन्न है। बार वार एक ही चीज को कुछ परिस्थितियों 
में देखकर यह प्रतीति होने लगती है कि यह चीज़ इन परिस्थि- 
तियों के प्राप्त होने पर दिखाई पड़ने लगेगी। विचार-संगति द्वारा 
संवेदनों की पुनरावूत्ति की प्रतीक्षा करना ही मूत-दृत्य अथवा 
संबेदनों की स्थायी संभावना का भूल है। भीतरी द्रव्य के 
विषय में भी मित्र का ऐसा ही मत है। मन के सम्बन्ध में भो . 
हमकों फेवल दृश्य का ज्ञान होता है। मानस द्रव्य की भी 
विचार संगति के आधार पर व्याख्या की जाती है। किन्तु इस 
प्रकार की व्याख्या में जो फठिनाइयाँ पड़ती हैं, उनकी मिल 
स्वयं स्वीकार करता है; ढिन्तु उनक कारण वह विरुद्ध पत्त को 
मानने के लिये तैयार नहीं है! थदि हम मत को विचार तथा 
भावों की परंपरा मानते हैं, तो हमझो उसके साथ यह भी कहना . 
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पढ़ेगा कि वह अपना भूत और भविष्य भी जानता है; पथान्‌ 
ज्ञण प्रतित्तण बदलनेवालरी चीज को पिछले चेणों एवं आगे की 
संभावनाओं का ज्ञान है। ऐसी अवस्था में दो ही वात हो सकती 
हैं। या तो सन को इस परंपरा से स्वतंत्र मानें ( जेसा कि स्वतंत्र 
आत्मा मानमेवाले मानते हैं) या यह मानें कि सिलसिला ही इस 
दात का अनुभव करसके कि में सिलसिला हूँ । यद्यपि यह बतलाना 
कठिन है कि मिल के कथनानुसार किस प्रकार एक सिलधिले 
का कोई क्षण अपने को घिलसिला जान सकता है, तथापि किसी 
न किसी प्रकार से ऐसा हो जाता है। थोड़े शब्दों में बद कि मित्र 
सिलसिले से अतिरिक्त कोई स्वतंत्र आत्मा नहों मानता । 

वैज्ञानिक परीक्षा का मुख्य धपाय आगमन द्वारा व्याप्तिमह 
है। अनुमान में भी मुख्य व्याप्तिमह ही है। जहाँ धृश्नां है, वहाँ 
आग अवश्य है, इतता कह देने ही से इस सामान्य व्यप्रिग्रद के 
जितने विशेष- उदाहरण हैं, वरतुतः वे सब इसके अन्तर्गत हो 
गए | केवल' स्पष्ट रूप से इसके घदाहरणों को दिखाना ही 
अनुमान है। एक विशेष ज्ञान से उसके आधार पर बनी हुई 
व्याप्ति द्वारा दूसरे विशेष ज्ञान का होना ही अनुमान का 
सर्प है | 

जब लड़का एक वार आग से हाथ जता लेता है, तो फिर 
श्राग देखने से उसे जलने का स्मरण होता है और वह सममता है 
कि जब जब आग का स्पशे होगा, तब तब हाथ जलेगा । विशेष 
व्यापमं का मूल प्रकृति की एकरुपता में, श्रथात्‌ कार्य-कारण 
भाव की सबन्यापकता में, विश्वास है।यह विश्वास भी अनुभव- 
मूलक ही है । मनुष्य देखता है कि बिना कारण कोई कांये नहीं 
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होता; ओर अनुभव से यह भी मालूम होता है कि यदि प्रतिबन्धक 
न हो, तो कारण से काय अवश्य होगा । इसी कारण आग से 
एक बार जलने पर फिर भी जलते का भय अवश्य होता है । 
प्रकृति के एक-रूप्य में यही विश्वास सब्र से बढ़ा व्याप्तिमद है 
जिसका बाधक अभी तक किसी को नहीं मित्रा । इसी व्याप्ि 
के आधार पर ओर सब अनुमान होते हैं। 

मिल ने काय कारण भाव की परीक्षा के लिये चार प्रकार 
निकाले है-(१) अन्वय रीति, (२) व्यतिरेक, (३) सहमभावी परिवर्तन 
और (४) पारिशेष्य &। ये नियम संच्तेष से नीचे दिए जाते हैं। . 

(१) यदि किसी |विपय के अनेक एउद्ाहरणों में और 
सत्र बातें भिन्न होने पर भी फिसी एक वात की समानता पाई 
जाय, तो उस वात का उस विषय से कांये कारण सम्बन्ध होना 
सम्मव है । 

(२) यदि दो ऐसे उदाहरण हां जिनमें से एक में अन्चे- 
प्टव्य द्रव्य वर्तमान हो और दूसरे में न हो और उतर दोनों में 
किसी एक ही विपय का भेद हो और सब विषयों में साम्य हो, 
तो जिस विपय में भेद है, वही अन्वेधवव्य दृश्य कारण या कांथे 
हो, ऐसा संभव है। ये दोनों नियम एक साथ मिल्ना भी दिए जा 
सकते हैं। इन दोनों को मिलाकर एक ओर नियम इस प्रकार का 


# इन रीतियों के अंगरेजी में नाम इस प्रकारहैं--() |(७६॥08 0/ 
827९श07शा. (2) ॥068॥00 0 70][878708, (3))४९(॥०( 0( 
(७॥९0770006:7209//0॥8, (4) (९६06 0 ९९४।6॥658, 
पहली और दूसरी के योग से एक भौर रीति भी बनाई गई है । उसको 
ण7६ ॥(७॥॥06 0०6 427९९॥8॥6 ४70 7[076॥06 कह्दते हैं। 
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५ 3 
झोता है-यदि अनेक उदाहरणों में, जिनमें ५७/५५ एव 
मात हो, कौर एक ही विपय वऱेमान हो शोर दूसरे उदाइएश मे 
लिनोें कि अन्ेशव्य दर नहीं है। वद्दी विषय न छो, तो वई 
विषय अन्‍्वेषरव्य दृश्य का कौरण या काये है । इसको अन्दय 
व्यत्रिक नियम कहते हैं। ५ 
(३) यदि दो घटनाओं, स्थितियों या पदायां में झसा। 
तम्पन्ध हो कि एक के परिवतेनों के साथ ही तियम्रित रुप 
से दूसरे में भी परिवतन हों, तो घदनाएँ, स्थितियों या पद 
एक दूसरे के कार्य या कारए हैं. अथवा दोनों किसी दूसरा 
एक ही चसतु से दाय-कारण-भाव सम्पन्ध के दवाएं सम्तद्ध है. 
(४) भ्रन्तिम अयोत्‌ पारिशेष्य नियम यह है कि यदि किसी दृश्य 
मी पूर्ववातती घटनाओं में से छुछ का उस दशन के बुछ भागों 
के साथ कार्य्य-कारण-सख्वन्ध, पूष व्यात्िमहों द्वार, निश्चित 
ही चुका हो, तो उन पूरव-वर्तिनी घटनाओं के शेष भाग का उस 
दृश्य के शेष भाग के साथ काप्ये छारण सम्बन्ध हो गया ! 
आचार के विपय में मिल वेन्थम का अनुगामी था | बह 
मी इसकी भाँति सुखवादी था। जिसमें सब का सुख हो, वही भ्रेय 
है, वही कर्तव्य है, इस बात को मानते हुए मिल का वेंथम से 
मुख्य हपसे दो बातों में भेद था। वेन्‍्थम सुखों में तीव्रता, धिरता, 
निश्चयता, मिक्ट्सर्थता आदि परिमाण सम्वन्धी भेद मानता!था, ' 
किन्तु मिल् ने सुखों में गुण भेद भाना है। इसके मत से कांव्य- 
कल्ा-सुख, गंदे तकिए में आराम से सोने के सुख से श्रेप्ठर भोर 
उणदेय है। संतुष्ट पंडित अच्छा है। मित्र भौर वेन्थम दोनों ही 
उपयोगिता का सिद्धान्त अधिकांश लोगों का भधिक सुर मामहे 
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हैं; परन्तु दोनों के मत से पराथे साधन का आधार भिन्न है। 
येन्थम के अनुसार पदाथे का भ्राधार खाथ में है।- मिल के मत 
से मनुष्य जाति में ऐक्य की जो खामाविक इच्छा है, वह इसी 
के आधार पर है । 
प्िल का उपयोगितावाद सुखों में गुण भेद के कारण बुद्धि- 
वाद की ओर भुक्ा हुआ है। मित्न का यह सिद्धान्त उप्के ओर 
सिद्धान्तों के साथ असंगत सा मालूम होता है; किन्तु यह 'असंगति 
उसकी सत्य्रियता की द्योतक हे। भिल्न का उपयोगितावाद 
यद्यपि दार्शनिक रीति से ठीक नहीं बे8ता, तथापि वह साधारण 
लोगों के लिये कर्तव्याकतेन्य की कसौटी है और वह इंगलिस्तान 
में सामाजिक उन्नति का मुख्य प्रवत्तक रहा है। समाज, राष्ट्र 
. तथा ख्ियों के विषय में मित्र के बहुत उदार विचार थे। उसका 
कहना है कि स्त्रियों की पराधीन रखने में जितनी द्वानिश्तियों 
की नहीं है, उससे अधिक पुरुषों की हे । 


आठवों अध्याय 


विकास बाद 


आज से प्रायः सो वरस पहले श्रृखबेरी में ठाविन का जन्म 
' हुआ था । विज्ञान की ओर चास्से डाविन फी खाभाविक प्रपृत्ति विशे- 
पतः जाद शात्र के अभ्यास से हुईं। जब यह इफीस बाईस वर्ष 
का हुआ, तो दबीग्ल नाम के जहाज पर इसने प्रृथ्वी के चारों भोर 
यात्राकी। दूर दूर के टापुओं के रहनेवाले एक ही जाति फे अन्तुश्नों 
में. अनेक छोटे छोटे भेद पाकर इसे बड़ा आश्चर्य हुआ कि क्या 
कारण है कि एक ही जाति के जन्तुओं में इतना अन्तर पड़ा | 
इसी विचार में हावित पड़ा था कि प्राणी-वृद्धि पर लिखें हुए 

प्रबन्ध इसके हाथ लगे। उन लेखों में मेलूथस ने यह दिखलाया 
था कि प्राणियों की संख्या खमावतः इतनी बढ़ती रहती है कि 
यद्जोवन के विरोधी अनेक|रपद्रव न होते, तो किसी जन्तु को खाने 
को न प्िलता और रहने को पृथ्वी पर जगह न पिलती | 
मेतूथस के मत से जीव-धारियों की संख्या १, २, ४, ८, १६ के 
हिसाब से गुणेत्तर श्रेणी ( ७६०॥९५७॥९४] 77027658॥07 ) 
में बढ़ती है; और खाद्य पदार्थों की संझ्या ! /२,३,४, ५ के हिसाब 
से व्यक्त श्रेणी (8९४९४ 27087९६४07॥) में बढ़ती है । 
जढ़ाइयों, बीसारियाँ और संघण आदि कारण जीवधारियों की 
दिन दूनी राव चौगुनी वृद्धि को रोइकर इन की संख्या को उचित 


परिभाण से बाहर नहीं जाने देते | पर यह मत आज कल सर्व- 
मान्य नहीं है । 
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इस बात को पढ़कर डाविन के चित्त में आया कि यदि 
ऐसी वात है, तो जीवन की इस प्रतिद्वन्द्विता में उन्हीं प्राणियों 
के घचने की संभावता है, जिन्हें किसी कारशवश ऐसी शारी- 
रिक रचना या शक्ति प्राप्त हो कि विशेष प्रदेशों में तथा और 
जन्तुश्रों की अपेक्ता प्राण बचाने का उन्हें अधिक सुभीता हो । 
जिन जन्तुओं को ऐसा सुभीता नहीं होगा, वे नहीं बच सक्षते । 
इस प्रकार जो जन्तु किसी कारणवश अपने विशेष निवास 
स्थान के योग्य शरीर रखते होंगे, उन्हीं की सनन्‍्तानें भी बढ़ेंगी। 
झरोंकी जाति या तो नष्ट हो जायगी या ओर कहीं जाकर रहेगी, 
जहाँ उनके लिये ठीक सुविधा हो। इसी योग्यतम को रक्षा 
( 877072]0 [86 7/६6४॥ ) वाले सिद्धान्त की बुनियाद पर 
डाविन मे अनेक मंथ लिखे, जिनमें से मुख्य जात्यन्तरों का मूल 
( 0)भ्ञ7 ० 8980६४ ) और भनुष्य की उत्पत्ति | 0680थ॥+ 
0 ४87 ) हैं। प्रतिदद्विता प्रद्ृतिं का एक नियम है। यह नियम 
शाद्षत भौर घ्ावत्रिक है। यह प्रतिद्न्द्िता प्राणियों को अति 
वृद्धि से होती है, यही जीवन संग्राम ( 8877226 07 €शो४ 
८7९८ )का मूल है। बलवान निरवेत्ञों को नष्ट कर अपने को स्थित 
रखते हैं $॥। इसलिये जिन प्राणियों में जीवन रक्ता के लिये 
अपने को परित्थिति के अलुकूल बनाने की शक्ति द्वोती है, 
श्र्थात्‌ जैसी अवस्था भरावे उसी के अनुसार जो प्राणी अपने 
सियिलिनिमसिलिल ली मिट निलद मिशन ल मम 
& इस सिद्धान्त की झलक नीचे के शोक में पाई जाती है-- 
सहस्तानि सहस्तानाम्‌ पदानि चतुष्पदास | 
फरलगूनि तत्न महतां जीवो जीवस्य जीवनम्‌ ॥ 
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खभाव में परिवर्तन कर सकता है। वही वचता है. और संतान- 
वृद्धि भी कर सकता है । 

इस जीवन संप्राम (90722 0 #हांहं४08 ) के 
द्वाग गुणों में भिन्न भिन्न परिस्थितियों के अनुसार भेद होते 
गए; और वे भेद परम्परानुगत होने के कारण पुष्ट होते गए । 

इसी प्रकार अवश्थानुरूप परिवतन होते गए हैं और प्राणियों 
. ही मिन्न जातियाँ संसार में प्रकट हुई हैं, जिन्हें तोग भिन्न सेट 
तथा सतंत्र सममते हैं। 

इस विकास पिद्धान्त के निश्चय के लिये पहले तो 
डावित को अपनी यात्रा में अनेक जन्तुओं का निरीक्षण करना 
पढ़ा | फिर मैल्थस का पंथ पढ़ुफर संतानबृद्धि की खाभाविक 
अति प्रवृत्ति से प्रतिहवन्द्रिताका अनुमान हुआ । उसके बाद प्रति- 
टन्द्विता के कारण प्रक्ृति में जो योग्यता निधारण या चुनाव 
(४८४7४) 52]60007) होता है, अथोत प्रकृति योग्य व्यक्तियों की 
घुनकर उनकी रक्ता करती है और अयोग्य या असमथ व्यक्तियों 
की उपेक्षा करती है, जिससे श्रन्त में उनका नाश हो जाता है, 
इस विषय की अनुभव के द्वारा परीज्ञा करनी पढ़ी। वेज्ञानिक 
सिद्धान्तों के निश्चय में ये ही दीन मुख्य व्यापार है-निरीक्षण, 
अनुमान और परीक्षा। डार्वित ने निरीक्षण और अलुमान 
किस प्रकार किया, यह ऊपर कहा गया है। परीक्षा में डाविन को 
चार बातों से सहायता मिली | घोड़े, भेड़ श्रादि जन्तुशों को ' 
पालनेवाले अपने मतलब के लायक जन्तुओं का संग्रह कर सके 
उम्र से भिन्न प्रकार के व्यक्तियों को छोँटते जातेहं; ओर इस तरह 
इच्छानुरुप जाति वेभिय उत्पन्न कर लेते रे | दूसरी बात यह है 
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कि जिन पशु, पत्ती आदि की जातियाँ नष्ट हो गई हैं, उनका 
वतमान जातियों से बहुत साइश्य दिखाई देतादै। भेद प्रायः इतनाः 
ही रहता है कि नष्ट जातियाँ वैसो उत्तमता को प्राप्त न थीं, जैसी 
कि वतमान जातियाँ हैं। पृथ्वी पर जितनी जातियाँ हैं, उनमें 
पारस्परिक साहर्य तीसरा प्रमाण है, जिससे हम लोग समझ सकते 
हैं कि किसी समय छोटे जन्तुओ्ं की एक ही फोई जाति एथ्वी 
पर थी जिनके सृह्ष्म अंडे य| बीज जलवायु आदि के प्रवाह से 
समत्त भूमरडल पर फैले, जिनसे विकास क्रम से खर्य वर्तमान 
जातियाँ निकली हैं | विकास की साधक चौथी बात यह हे कि. 
गर्भावस्‍था में प्रायः अनेक जन्तु एक ही से देख पढ़ते हैं; ओर 
अनेक जन्तुओ्रों में कितनी ही आरम्मिक ( 8॥0|॥७॥०५ ) 
इन्द्रियाँ गर्भावस्था में पाई जादी हैं, जिनका पूर्ण विकास नहीं होता ! 
इन सब वातों से प्राकृतिक चुनाव ( 78078) 906९४॥०॥ ! 
और योग्यतम रक्ा ( 80777४8] 0 6 लि क्षा ) पूर्ण 
रीति से सिद्ध होती है । 

डाविन खय॑ इस बात को समझता था कि मेरी विकास 
कल्पना ( ॥90]॥007॥ 779ए707४885 ) के तिये कोई सष्ट 
प्रमाण नहीं मित्र सकता। यह करपना तभी सिद्धान्तित हो 
सकती है, जब कि वैज्ञानिक परीक्षा में इसके विरुद्ध कोई विषय 
न मिले । पर यह बात काल के अधीन है। चिर काल बीतने के 
भी यदि विक्रास करपना में वेज्ञानिक विरोध न श्रावे, तो इसे 
सिद्धान्त सममना चाहिए | 

विकास कर्पना में अन्तिम आपत्ति यह पड़ती है कि जिन 
मिन्न अकार के व्यक्तियों में से देशकाहोपयुक्त व्यक्तियाँ प्रति से 
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चुनी जाती हैं, रक्षित और परिवरद्धित होती , ओर तदई 
सार नाना प्रकार फे जन्‍्तु संसार में प्रकट होते है, उन व्यक्तियों 
में प्रथम भेद कहाँ से आया ९ जन्तुओं के जाति भेद का मृल बत- 
लाती हुई विकास कहुपना जब अन्तिम व्यक्ति भेद-पर पहुँची 
है, तब सबंधा अढ़ जाती है. ओर कुध नहीं कह सकती | इृ 
' आपत्ति को डाविन खूब समझता था भर यह उसे मानना पढ़ा 
था कि अवस्था भेद से तथा इन्द्रियों और शक्तियों के घपयोग और 
अनुपयोग से व्यक्तियों में प्रथम भेद उसन् होते है। सरदी, गरमी 
आदि अवस्थाओं के भेद से व्यक्तियों में भेद होता है। इसी प्रकार जिस 
शक्ति का उपयोग हो, वह अंग या शक्ति सुरक्षित रहती हैः भौर 
जिसका उपयोग न हो, बहुधा उसके नष्ट होने की संभावना रहती 
है। इन कारणों से या और फिसी फारणान्तर से व्यक्तियों में 
जो मेद पढ़ता है, उन भेदों की केसे रक्षा, वृद्धि भादिद्दोती है, यही 
'दिखलाना डा्विन का प्रधान उद्देश्य था | 
जिस प्रकार छोटे से छोटे जन्तुभों स विकास ऋ्म से थह़े 
जन्तु उत्पन्न हुए है, वेसे ही बड़े जन्तुओं के उत्पत्ति क्रम से 
अन्त में मनुष्य उत्पन्न हुआ है । मनुष्य की बुद्धि और शरीर का 
पु की बुद्धि ओर शरीर से छुछ ऐसा भेद नहीं है जिससे भसनुप्य 
विकास क्रम से वाह्य समझा जाय । मछलियों के शरीर झौर 
घुद्धि से जितनी वन्द्र की बुद्धि और शरीर में भेद है, उससे कहीं 
थोड़ा भेद वन्दर और मजुष्य में है। इसलिये मछलियों से कछुआा 
आदि कम से जैसे बन्द्रों का आविभोव हुआ, वैसे ही बन्दरों से 
भुष्यों के आविभोव में कुछ आश्रय न हा मानता चाहिए | 
डावित के मत से व्ल्द्र्‌ यदि मनुष्य फ्े पूषञ नहाँ हें, तो 
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उनके चचेरे भाई अवश्य हैं। अथात्‌ बन्द्रों और मलुष्यों के पवन 
एक ही हैं। पशुझ्नों में स्मृति, सोन्दय ज्ञान, सहानुभूति भादि मलुध्य 
ही के सहश हैं। विवेक भी पशुओं में वतमान है; नहीं तो घोड़े 
आदि पशुश्रों की शिक्षा नहीं हो सकती थी। इसलिये कौड़ों से. 
लेकर मनुष्य तक विकास क्रम निषिवाद सममना चाहिए। यदि 
हम बीच की श्रेणियों को छोड़कर मनुष्य और प्रारम्भिक कीटाणु 
में भेद देखें, तो वह भेद बहुत भारी मालूम होता है । किन्तु यदि 
इस भेद को ऋमातुगत रूप से देखें, तो यह भेद्द आाश्चयेजनक न 
माल्म होगा। यदि हम मलुष्य कृत यन्त्रों या ग्रह आदि अन्य 
पदार्थो' का इतिहास देखें, तो भी यही बात माछम होगी कि 
अन्तिम और प्रारम्भिक अवस्था में जमीन आसमाव का अन्तर 
है। किन्तु यदि इस कम से उन्नति की श्रेणियों पर ध्यान दें, वो 
यह अन्तर आश्रयंजनक न मातम होगा । 

टापिन ने पारस्परिक विरोध यो प्रतिहन्द्रिता शाश्वत और सावे- 
त्रिक मानी है जिससे कई धार्मिक दा्शनिकों को बढ़ी धृणा हुई; 
क्योंकि यदि विरोध ही जगत्‌ का खमात्र होता, तो उपकार, सहा- 
नुभूति श्रादि की स्थिति संसार में कैसे पाई जाती | पर डावित 
का कहना है कि उपकार, सहातुभूति, धरम आदि संघ गुण 
व्यक्तियों में अपनी निजी या अपनी जाति की रखा के लिये पाए 
जाते हैं। शुद्ध स्वार्थ-निरपेश्ञ कोई गुण नहीं हे । सहालुभूति 
श्रादि गुों को रखनेवाले जन्तु सद्दाहुभूतिशल्य जन्तुओं 
की अपे्ता अपनी रक्षा की अधिक भ्राशा रखते है। इसलिये 
सहानुभूति आदि गुण भी खरता-हेतुक ही हैं। इसके अतिरिक्त 
यह भी. खयाल रखना चाहिए कि सहालुभूति, पराथ आदि 
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गुण केबल मलुप्यों में ही नहीं है। कितने पशुओं में भी ये 
गुण अधिकता से पाए जाते हैं। जब ऐसी अवस्था है, तथ 
उप बन्दर से उतन्न होना अच्छा है जो अपने सामी के 
'लिये अपने प्राण देने को तैयार होता है, या उस 'असभ्य मलुप्य 
से जो अपने पढ़ीसी को पीड़ा देने में अपना सुख मानता है भोर 
उसके लड़के वालों को मारकर अपना जीवन धन्य सममता है ! 

सामाजिक सहानुभूति, स्मृति, विचार भौर भाषा की 
शक्ति आचार ज्ञान के लिये 'अपेन्तित है। अपने किए हुए 
कार्यों को मतुष्य स्मरण करता है और एक काये को दूसरे काये 
से मित्ञाकर विचारता है कि वर्तमान अवस्था के लिये उन 
कार्यों में से कोन ठीक होगा। जो कांये अधिक लोगों की 
प्रशंसा पाते है, भाषा-ज्ञान होने के कारण, उन कार्यों में सनुप्यों 
की अधिक प्रवृत्ति होती है; और तिन्दित फायों से जी हृटता 
है। धीरे धीरे प्रवृत्ति बढ़ते बढ़ते ऐसा अ्रभ्यास पड़ जाता है कि 
भनुष्य खभावतः ऐसे ही कार्यो, को ओर चलने तगता है। इस 
के अतिरिक्त सहानुभूति और पराथ प्रवृत्ति श्ादि भें ऐसी कोई 
बात नहीं है जिससे विकास सिद्धान्त भें कोई बाधा पड़े । 

इैश्वर के विषय में मनुष्य की बुद्धि नहीं पहुँच सकती, यह 
सम्मकर डाविन प्रायः कुछ नहीं फहता था। लोगों का ढुःख 
देखकर कारुणिक और सबज्ञ इंश्वर मानने में कमी कभी डापिन 
को आपत्ति पढ़ती थी; क्योंकि वह सकता था कि यदि इस 
जगतू का कारणिकर परम ज्ञानवान शासक होता, तो अपने ' 
उत्वष्ट ज्ञान के द्वारा उत्तम से उत्तम और दुःख-रहित संसार षी 
करपता कर अपनी करुणा से उसे वैसा ही बनाता । डापिन ने 
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अनुभव आदि ओर भी दाशनिक विषयों पर अपना मत प्रकाशित 
किया है; जो स्थानाभाव से यहाँ नहीं दिया जा सकता । 

विकास सिद्धान्त के व्याख्याताश्रों में अंगरेज वैज्ञानिक भौर 
दाशनिक हबेट स्पेन्सर मुख्य था $8। रबी प्रदेश में इसका 
जन्म हुआ था । 

रपंसर बिना विश्वविद्यालय की शिक्षा के स्वयं शिक्षित 
हुआ था । इसके प्रारम्भिक सिद्धान्त, मनोविज्ञात ते, पमाजशात्ष 
कततव्यशासत्र श्रादि अनेक मंथ हैं । । 

सपंसर के मत से कोई मत कैसा ही भ्रममय क्यों न हो, पत्यक्ष 
ही सथ मत का मूल है। इसलिये सब में कुछ न छुछ सत्य का 
अंश रहता है।न कोई मत सवा सत्य है, न सवंथा अंसत्य है। सब 
भ्तों में जो सामान्य अंश है, उसी का संग्रह करता घाहिए। धर्म भर 
विज्ञान में तो बराबर का झगड़ा है। इस विरोध के भी मूल का 
अन्वेपण करना चाहिए | जिस मल से यह विरोध निकला, वही 
चास्तव है | धार्मिक लोगों हे सृष्टि वाद आदि सिद्धान्त पररुपर 
विरुद्ध और व्याहत हैं । जैसा काण्ट ने विरोधाध्याय 

(87४7०7729) में दिखलाया है, उसके अलुसार संसार को नतो 

“77 उक्ष समझ एस? ए० छत स्पेसर साहब की भशेय मीमांता 
भौर श्ग मीमांता इन दो पुस्तकों में हिन्दी भाषा-भापियों के लिये स्पसर 
साहब है सिद्धान्तों का सूक्ष्म ठेकिन स्पष्ट चणन मिलेगा । ग्रे पुर्तके 


डियन प्रेस, प्रयाय से मिल सकती हैं। हू 
+ राह 2]90988, ?207079680०२४४००००४४, ९॥09]85 
0० 8०९००४ए, ?7707/6५ 0 8॥08, ९2।7709[९8 06 8[0[02ए, 
7208९४(॥00, 7776 'ैशि॥ एश578 (6 98(6, ॥59898, 8908 800 


(७४॥78॥85, 8४(000270१7५. 
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नारितकों के मत में पड़कर खभाव-सिद्ध ही मान सकते हैं, न 
वेदान्तियों की तरह उसे आत्म कल्पित कह सकते हैं; ओर न 
देतवादी भक्तों की भाँति उसे बाह्य शक्ति द्वारा बनाया हुआ 
सम्मक सकते हैं | जिधर जाते हैं, उधर ही अनिवाच्य आपत्तियाँ 
आती हैं। दैमित्टन और उपके अंनुयायी मेन्सेल ने स्पष्ट दिख- 
लाया है कि जगत्‌ का एक खतंत्र निरपेत्त अनन्त आदि कारण 
(8080]7/6) मानने में अनेक विरोध हैं; क्योंकि आदि कारण 
यदि खतंत्र जगह्ठाब्य है, तो उससे जगत्‌ का कोई सम्बन्ध नहीं 
हो सकता; ओर बिना सम्बन्ध के कोई ज्ञान नहीं हो सकता | 
ओर यदि सम्बन्ध हुआ तो खतंत्रता जाती रही। पर इन सभ 
विरोधों के रहते हुए भी अत्यन्त भ्रान्त भृतादि वादों से लेकर बड़े 
द्शेनों तक सब में एक बात अवश्य समानदेखी जाती है। वह यह 
, कि सब संसार का मूत्र कुछ रहस्यमय या अग्रमेय सममतते हैं, 
जिसका वरणुन प्रत्येक मत करना चाहता है, पर कर नहीं सकता | 
प्रोटगोरस से काण्ट तक सब दाशनिकों के विचारों से 
यह स्पष्ट स्थिर हुआ है कि यह अप्रमेय सर्वन्यापी है, जिसका 
प्रकाश सब प्रेमेयों में हो रहा है। यह परमार्थ सब दृश्यों कें 
पीछे छिपा हुआ खय कभी ज्ञान-गोचर नहीं हो सकता । अथीत्‌ 
मनुष्य का ज्ञान कभी सप्रमिति तक नहीं पहुँच सकता | यह बात 
' दो प्रकार से प्रमाणित हो सकती है। एक तो अन्तिम वैज्ञानिक 
प्त्योयों की दुर्बोधता के आधार पर आगमनात्मक तथ्े द्वारा: 
( ॥707९/ए९ 9 ) इस का स्थापन हो सकता हे; ओर दूसरे बुद्धि ु 
के खमाव से ज्ञान व्यापार दी परीक्षा के द्वारा निगमनात्मक अलु- 
मान से (007०४) इस का उपपादन किया जा सकता है । 
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दिक, काल, द्रव्य, गति, शक्ति, चित्त, आत्मा, परमात्मा आदि 
प्रत्यय हैं जिनका मूल और खभाव दुर्बाध और अनिवेचनीय है। 
विशेष प्रत्ययों को सामान्य में ओर फिर उनको और बढ़े सामान्य 
में ले आते हैं।अंत में परा सत्ता पर स्थिरता होती है जिसका किसी 
ओर बढ़े वर में अन्तभोव नहीं हो सकता; और इसी लिये निवे 
चन भी नहीं हो राकता । ज्ञान के प्रत्येक व्यापार में अनेक वस्तुश्रों 
का सम्बन्ध, भेद और साहश्य अपेक्षित है; अथात्‌ ज्ञान सम्बन्ध 
गहरा रूप है। इसलिये जिस वस्तु का वस्वन्तर से भेद, 
परिच्छेद भर सादश्य नहीं हो सकता, उसका बुद्धिगोचर होना 
असंभव है । अप्रमेय स्वद॑त्र जगदबाह्य परमाथ न तो भेद अह के, 
न परिच्छेद के, न साहश्य के योग्य है; इपलिये उसके बोध में 
तीन असंभावनाएँआ पड़ती हैं। स्पेंसर के मत से रश्वर का विशेष 
स्वरूप क्या है,यह नहीं जाना जा सकता; पर उसकी सत्ता जानी 
जाती है; क्योंकि यदि बोध सम्बन्ध अ्रहृण में नियत है, तो इससे 
अवश्य जान पढ़ता है कि सम्बन्धातीत भी कुछ वस्तु है, जहाँ 
बोध नहीं पहुँच सकता । इसी लिये सब का अग्रसेय अधिषय 
कारण मूल शक्ति में पक्का विश्वास है। 

ज्ञान सम्बन्ध सापेत्त है । एक सामान्य ज्ञान के बाद दूसरा, 
उसके बाद तीसरा ऐसे ही चलते चल्नते सामान्य ग्रहों की परम्परा 
बन जाती हैं| सामान्य मनुष्यों का ज्ञान परस्पर असंघटित है; 
* जैह्वानिक ज्ञान कुछ कुछ संघटित है। दाशेनिक ज्ञान सवंथा संघ- 
टित है । दाशनिक ज्ञान सवा संघटित, सुव्यवस्थित और एकी- . 
भूद ( 07॥॥60) है । 

झप्रमेय एक शक्ति, उस शक्ति के प्रमेय विवत्तों में प्रमेय 

१७ 
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साहश्य और भेद, उन प्रमेयों में आत्मा श्रोर अनात्मा का भेद 
आदि दरशन के विषय हैं। भ्ात्मा अनात्मा जड़ या चेतन ये 
सब शक्ति कै ही रुपान्तर हैं। दिकू या समकालिझ स्थिति के 
सस्वन्ध, काल या अपरिवत्ये, क्रम के सम्बन्ध, द्रव्य अथोत्‌ 
रोधक स्थितियों की समान कालिक वृत्ति, गति जिसमें दिक, झाल 
ओर द्रव्य तीनों की अपेक्षा है, भोर शक्ति जो मूलों का मूल है; 
जिस पर सब निभेर है और जिसके वासनात्मक अनुभव से और 
सब संवित होते हैं-ये सब मी दशन के विपय हैं। दाक्ति की 
सावकालिक सत्ता ही मूल परमार्थ है. जिससे द्रव्य दी अविनाशता, 
गति का सातत्य, शक्तियों के सम्बन्ध की नित्यता अथीत्‌ नियमों 
की एकरूपतां, शारीरिक, मानसिक और सामाजिह शक्तियों का 
परिणाम और तुल्य परिवर्तिता, गति का दिउनियम अर्थात्‌ 
उसकी अल्पतमावरोध-रेखानुसारिता, गशुरुत्वाकपंणानुसारिता 
और इन ढोनों का योग और गति का अविच्छिन्न प्रवाह आदि 
निकलता है। शक्ति के नियम सब प्रमेय पदार्थों में लगे हुए हैं । 
इन सब नियमों में सब से अधिक व्याप्तिवाला नियम विरास 
का है। इसके अनुसार द्रव्य का सदा भान्तर परिवर्तन (२०१ 8।स- 
0४707) हुआ करता है। संसार का प्रत्येक गवयव और 
समत्त संसार भी सदा विकास और विच्छेद (००४४० 
8॥0 ]580॥80॥ ) एन दो व्यापारों में लगा हुआ है । 
विकाजावस्था में द्रव्य का संधोभाव और विच्छेदावस्था में 
शिथिलीभाव होता है । इस विकास की तीन श्रेणियाँ हैं-- 

(१) शक्ति का केन्द्रस्थ होना (00४०शा।4807) जैसा कि 
बादतों के इकट्ठा होने में, प्रारम्भिक नोहारिका ( ]१६)४]४ ] 
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और कीटणुओं के जीवन केन्द्रों ( 0०]) ) में देखा जाता है। 
(२) भेदीकरण ( 0॥0९४/४8०॥ ) मूल का बहिरा- 
वेष्टन से/अलग होकर उप्तमें आन्तरिक भेद होना । ( ३ ) स्पष्टी- 
करण ( 0९6९४ए/7४00% ) अथोत्‌ भेदों का निश्चित रूप 
होकर आपस में ससम्बन्ध होकर एक सुव्यवस्थित पूर्ण (0:88" 
75९6 ए४॥०।९ ) का रूप धारण करना | विकास और विच्छेद 
में यही भेद है! विकाश में भेद के साथ संघटन है । विच्छेद में 
संघटन का अभाव है | विकास की गति अनिश्चित सम्बन्ध और 
व्यवस्था रहित एकरूपता से निश्चित ससम्बन्ध, व्यवस्थापूर अनेक 
रूपता की ओर है । 5शहरणाथ नीची कोटि क्षे जीवों में विशेष इन्द्रिय 
भेद नहीं है; कहीं कहीं लिए भेद सी नहीं है। एक स्पशे इन्द्रिय ही सब 
दृन्द्ियों का काम करती है। जेपे जैसे जन्तु विकाठ की श्रेणी में 
बढ़ते माते हैं, वेसे बेसे उनमें इन्द्रिय भेद बढ़ता जाता है और 
साथ ही साथ भिन्न इन्द्रियों में सम्बन्ध भी स्थापित होता जाता 
है । मलुष्य में सव इन्द्रियाँ रपट है और सब अपने अपने सम्बन्ध 
से मतुष्य शरीर की रक्षा और वृद्धि में योग देती हैं. । स्पेंसर ने 
विकास का यह नियम सभी विषयों में लगाया है। विकास का 
आदर केन्द्रय होने को शक्ति और भेदीकरण के साम्य में है। 
यह अवस्था बहुत काल तक नहीं रहतो । इसके बाद ही विच्छेद 
(758077०४ ) का भारम्म हो जाता है। विकास में भूत 
पदाथ का एकीकरण ( 77/62०:४४४07 ) ओर गति का वित- 
रणु (/]5878&0॥ ) होता है; ओर विच्छेद में गति का-तिरो- 
भाव और भूत पदाथ का अनेकीकरण या वितरण होता है। यह 
विकास और विच्छेद का नियम विश्व के लिये एक सांथ प्रयुक्त 
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नहीं होता, वरन्‌ ऐसा होता है कि यदि एक भाग में विकास होता 
है, वो दूसरे में विच्छेद का आरम्भ हो जाता है। इस प्रकार दशन 
के सामान्य तत्वों का व्याख्यान कर स्पेंसर ने दशत के विशेष 
विभागों का. व्याख्याव करना आरम्भ किया है । इन विशेष 
विभागों में तीन मुख्य हैं -जीवन विभाग, सनोविभाग, और 
समाज विभाग । निर्णीव संसार का विषय छोड़कर स्पेंसर ने 
पहले जीवशास्न का तत्व ( ए9९7968 ०६ 92700 ९2% ) 
लिखा है जिसमें आन्तर सम्बन्धों के साथ अविच्छिन्त मिलावट 
को उसने जीवन सममा है। जैसे जैसे वाद्य और आन्तरिक 
सम्बन्धों का साम्य होता जाता है, वेसे वैसे ऐन्द्रिक शरीर विकास 
के क्रम में ऊँचा होता जाता है । इन दोनों सम्बन्धों का पुन: 
पररपर सम्बन्ध मनोविज्ञान में पूर्ण रूप से दिखाया गया है । 
मनस्तत्व स्वयं क्या है, यह बात विज्ञान नहीं कह सक्ता। स्वयं 
मनत्तत्व अज्लेय है। जिन अवस्थाओं में यह प्रकाशित होता है, 
केवल उन अवस्थाओं की परीक्षा विज्ञानाधीन है | स्रायुनिए आघात 
( ए९एए०७४ 8॥0९६ ) ही संबित का मूलाधार है | संवेद्न ओर 
संबेदनों में संबन्धों से चित्त बना है! इन्हीं संवेदनों के स्मरण, 
परस्पर सम्बन्ध ओर संघीभाव से समत्त संवित बना है ।इसलिये 
चित्त की भिन्न दृत्तियों में परपर अत्यन्त भेद नहीं है। चित्त 
व्यापार में प्रतिफत्तन ( ८॥॥९६ 8०॥0% ) स्वाभाविक क्रिया, 
स्मरण, विवेक ये क्रम हैं। संवित के जो आकार व्यक्तियों में 
खाभाविक और सहज हैं, वे भी जाति में किसी न किसी समय 
अतुभव से भ्राप्त हुए थे और पीछे स्नायुजाल में जमकर परम्प- 
राग हुए हैं। सेंसर ने इस प्रकार अनुभववाद (208: 
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६॥९४॥ ) और सहज ज्ञानवाद ( 707 शी&या ) का 
साम्य स्थापन करना चाहा है। किन्तु स्पेंसर ने इस सिद्धान्त द्वारा 
कठिनाई को पीछे हटा दिया है | यह प्रश्व बना ही रहता है कि 
प्रारम्भिक मनुष्यों में ऐस ज्ञात की किस प्रकार नींद पढ़ी । यदि 
यह कहा जाय कि अनुभव से, तो इसके विरुद्ध यही कहा जा 
सकता है कि जब अचुभव को आजकल कारणता आदि मूल 
सिद्धान्तों की अपेक्षा है, तव आरम्मिक काल ,में अनुभव किस 
प्रकार खतंत्र हो सकता है ९ 

वाद्य शरीर के द्वारा स्नायु तन्तुओं पर आघात द्वोता है । 
उससे ज्ञान उतपन्न होता है। चित्त और शरीर दोनों ही अ्रप्रमेय 
के रूपान्तर हैं। संबित के एकीमाव और विभाग का प्रवाह 
रूप चित्त है | वही परमाथे है जिसका अभाव विचार में न आ 
सके । इस नियम के अनुसार वस्तुवाद प्रत्ययवाद से अच्छा है; पर 
सद्वाद का वही रूप ठीक है जिधषके अनुसार पारमाथिक सत्ता मात्र 
जानी जाती है; पर उस सत्ता का निवंचन नहीं हो सकता । इसी 
भत को स्पेंसर ने झुपान्तरित सद्दाद ( 7878877४7 ९४॥]- 


[7 ) कह्दा है। क्‍ 
इस मत के अनुसार हमको वास्तविक सत्ता के अस्तित्व का 
ज्ञान उसके दृश्यों द्वारा होता रहता है । थे दृश्य उसको 


प्रतिलिपि नहीं हैं, वरन उसके संकेत हैं। लिखा हुआ शब्द बोले 
हुए शब्द का संझेत है | किन्तु जिस प्रकार लिखे हुए शब्द और 
वोले हुए शब्द में किसी प्रकार की समानता नहीं है, उसी भ्रकार 
वास्तविक सचा और उसके दृश्यों में कोई समानता नहीं है । 
यही रुपान्तरितता है। वस्तुवाद में इतना है कि बाहरी सत्ता को 
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माना है । वहुत से लोग इस मत का मायावाद से तादात्य 
करते हैं; किन्तु मायावाद का आधार सचिदानन्द खरुप है; और 
यह आधार न जड़ ही है और न चेतन ही । जी० एच० ल्यूइस 
(6. 9, ,6ए5 ) ने विकास वाद के सिद्धान्त को मानते हुए 
इस हपान्तरित वत्तुवाद के विषय में आपत्ति उठाई है। उसका 
कहना यह है कि जो कुछ अनुभव में दिया हुआ है, वही सत्य 
और वास्तविक है। उसको संकेत मानकर उसके अतिरिक्त 
वास्तविक सत्ता की खोज करना मानों रोशनी के पीछे रोशनी की 
खोज करना है; और यह बुद्धि का भ्रम है। इसका कहना है कि 
यदि स्पेंसर साहब का रुपान्तरितवाद इन्द्रिय का भ्रम दूर करता 
है, तो मेरा युक्ति युक्त दस्तु वाद बुद्धि के भ्रम को दूर करता है । 
युक्ति युक्त वर्तु वाद ( १९४४०॥६१ २६४)|६॥ ) के विपय में 
ट्युइस साहिब ने कहा है-:8 8 6007076 फेल €प्र१९४९- 
078 00 78९४ 06 गदापा४॥]) वीप्रशणा 06 $8850॥ 
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निद्रा, खप्न, मूछो, मृत्यु आदि को देखकर प्राचीन मनुष्यों 





# यह वह सिद्धान्त है जो बुद्धि के उस समय में उत्पल्न हुए स्वा- 
भाविक भ्रम को, जव कि बुद्धि इन्द्ियों के माने हुए भ्रम को संशोधित करने 
की चेष्टा करती है, दूर करता है । भमिप्राय यह है कि घुद़ि इच्द्रियों 
के ज्ञान को अमाक्मक कहकर एक वास्तविक पदार्थ स्थापित करती है। 
व्युइस साहब का कथन है कि इन्द्रिय का जो भ्रम है, वह केवल साना 
हुआ भ्रम है ! बुद्धि जो उस अमर को दूर फाने की चेष्य करती है, यह 
उसकी भूल है । उनका वस्तुवाद चुद की इस भू को दूर करता है। 


न बन आओ * आल डिटिसससा तय क२4९++२२बनृततऋ०-_>्भमक एन्कानामकल्॒ता० करन 
हक] ् वां ना का 
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का ऐसा विश्वास हुआ कि शरीर से भिन्न चित्त! कोई वस्तु है । 
यह चित्त या प्राण या शरीरातिरिक्त आत्मा मरने पर कहीं रहता 
है और जीते हुए लोगों को सुख दुःख आदि देने का प्रयज्ञ करता 
रहता है, ऐसा विश्वास रखकर भनुष्यों ने जादू, तंत्र, प्राथना, , 
स्तुति आदि से इन भ्रेतों को प्रसन्न करने का प्रयज्ञ किया । इसी 
पिठ-पूजा से वृत्त-पूजा, मू्ि-पूजा, जन्तु पूजा आदि अनेक घम 
निकले हैं। प्राचीन मनुष्य केवल जीवित जन्तुओं से नहीं, वरन्‌ 
भूत प्राणियों से भी अपने को सम्बद्ध सममते थे। वे लोग 
ऐसा सममते थे कि हमारे चारों ओर भूत, प्रेत, पिशाच, सती, 
वीर ब्रह्म राषस आदि भरे हुए हैं जीवित के भय से दृए्ढ भय 
और सृत-भय से धम-भय निकत्ा। 

युद्ध और वेश्य वृत्ति सब से प्राचीन सामाजिक वृत्तियाँ 
हैं । युद्ध वृत्ति में पारवश्य और वेश्य वृत्ति में खातंत्य मुख्य है । 
धर्म की उन्नति का मुख्य उद्देश्य मनुष्य, प्रेत आदि में विश्वास 
छोड़कर शुद्ध अप्रमेय को मानता है। इस प्रकार सामाजिक तत्नों 
का व्याख्यान कर स्पेंसर ने आचार तलों का व्याख्यान किया है । 

जिस आचरण को अच्छा या बुरा कह सकते हैं, वही आचार 
शाद्ष का विषय है। उद्देश्य के अनुरूप व्यापार की आधार 
कहते हैं । जिससे अपना जीवन, संतान का जीवन ओर 
सामानिक जीवन पूर्णता को पहुँचे ओर व्यक्तियों का आचण इस 
उद्देश्य के पूर्णतया अलुरूप हो सके, इसी पर आचार सम्बन्धी 
विकास का बराबर लक्ष्य रहा है । किसी आचरण की 
यरीक्षा के लिये यह देखना आवश्यक है कि उससे अनुष्ठान" 
प्रयुक्त दुःख की अपेत्ता फल्ीभूत सुख अधिक है या कम | जिसे 


जण्फन, न्‍टनओ न फ "पारित बम ही जोन, 


अमन औिक ह 
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काये के करने में जितना दुःख हुआ हो, 5 उसे अधिक सुख यदि 
आगे निकल सके, तो वह कार्य अच्छा है। यदि मुख्त कम निकले 
तो बुरा है। आचरण की परीक्षा आधिभीतिक, श्राध्यात्मिक और 
सामाजिक नियमों है अधीन है। खाथ और पाये दोनों एयकपने 
हे कारण अनर्थवारक हैं। दोनों में मेज होने से अचार को उन्नति 
होगी। खार्थ से पराथ का साधन हो सकता है और पराध से 
खार्थ का। सबसे पहले खार्थ प्रयुक्त कलद् होती है। फिर प्रत्येक 
का खार्थ परस्पराधीन देखकर मनुष्य प्रेममय जीवन को पसंद 
करते हैं । सामाजिक श्ाचाएँं में न्याय और उपकार मुख्य हैँ । 
न्याय के अनुसार अपने खभाव भौर आचार की भलाई घुराई 
का उचित अंश कत्तो फो मिलता है। प्रतिकार का भय, सामा- 
लिक अपवाद, राजदर्ड, देवद्‌रठ आदि फा मय परायथे न्याय 
में सहकारी है और स्वाथ न्याय स्वातंत्य की इच्छा से प्रवृत्त होता 
है। प्रत्येक व्यक्ति दूसरों के स्वातंठ्य का विरोध न कर जितना 
और जो कुछ चाहे,कर सकता है;यही न्याय का नियम है। स्पेंसर 
साहब ने मिल, वेंथम आदि की भाँति सुखबाद को माता है। 
स्पेंसर साहब के मत से सुख सामाजिक स्वास्थ्य का सूचक है । 
व्यक्ति और समाज में साम्य हो जाना ही सब फ्तेव्यों का 


छै च्क् ७. ०] |. 
. आदश है। मिल और वेंथम ने पराथवाद फो माना है; हिन्तु 


उनके पा पराथे साधन का कोई दाशनिक आधार नहीं था। 
सपंसर के लिये यह आधार उम्ताज के विचार में था । स्पेंसर फ्रे 


' मत से समाज और व्यक्ति का अवयवांवी सम्बन्ध ( 0:2४४४९० 


०४ ) है। अवयव अवयबी से एथक्‌ नहीं हो सकता । 
"अवयवी के सम्बन्ध से अवयवों में परस्पर सम्बन्ध है| जो कार्य 
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समाज के लाभ का है; उससे व्यक्ति का भी ल्ञाभ होता है; ओर 
जिस कार्य से समाज को हात्ि पहुँचती है, उससे व्यक्तित को भी 
हानि पहुँचती है, यहो पराथ का आधार है | 
समाज में राज्य और राज्य-शासत की आवश्यकता परस्पर 
विरोध के कारण पड़ती है। प्रजा में परस्पर अन्तर्भंद को दचाना, 
प्रजा की बाहरी शत्रुओं से सत्ता करना राज्य का काय है। सब 
लोगों को समान अधिकार और समान स्वतंत्रता है | फेषल इतना 
ध्यान रखना चाहिए कि एक की खतंत्रता से दूसरे की खबतंत्रता 
में बाधा न पड़े; इसी के लिये राज्य की आवश्यकता है | स्पेंसर 
व्यक्ति के कामों में राज्य की ओर से अधिक हस्तक्षेप के विरुद्ध 
है; किन्तु आत्मरत्षार्थ युद्ध में व्यक्ति का राज्य के लिये जान ऐना 
भी श्रेय मानता है । स्पेंसर साहब साम्यवाद्‌ ( 500/8]|॥॥ ) के 
विरुद्ध हैं| उन्होंने विक्रासवाद सम्बन्धी वैज्ञानिक विचारों के 
अतिरिक्त अज्ञेयवाद सम्बन्धी दाशनिक विचारों का भी प्रतिपादन 
'किया है; इसलिये अश्लेयवाद को माननेवाले रक्ाटलैएड निवासी 
'सर विलियम हेमिल्टन (509]]॥99 8४9॥7॥007 के मत का 
भी बरणन इसके साथ द्वी दिया जाता है । इनके सापेक्षतावाद का 
'स्पेन्सर साहव पर वहुत्त कुछ प्रभाव पड़ा है। अश्ञेयवाद में 
स्पन्चर और हक्सले का नाम प्रायः साथ साथ आता है; इसलिये 
'उत्के मत का भी यहाँ पर थोड़ा वहुत उल्लेख कर देना आवश्यक है | 
हेमित्टन--स्काटलैएड के दाशनिकों में ट्रैमितटन का बड़ा 
नाम है। यह अपनी विद्वत्ता के लिये भी वहुंत मशहूर थे। इनका 
जन्म संवत्‌ १८४५ में हुआ था ओर मृत्यु सम्बत्‌ १९१३ में हुई थी । 
इन्होंने अवश्य॑भावी श्रतुभवातीत (8970! 777४/॥) डी 
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माना है। विश्वव्यापकता और 'अवश्य॑भाविता को इन्होंने मुल्य 
जाँच माना है। इनके मत से प्रतिकूल भाव की विचार में अस- 
भावना (7॥6 ॥70070श९४००)॥)॥9 ०॥६8 097०्श४०॥ ) 
सत्यकी कमौटी नहीं है। इनका कहना है झि बहुत से ऐसे विचार 
हैं जिन का प्रतिकूल या न्याघातक विचार असंभव हो । लेकित 
यदि वह खर्य भी असम्भव हो, तो फिर क्या उमर सत्य मान लेंगे? 
उदाहरण लीजिए । पूर्ण खतंत्रता और फाय फारणाश्यता दोनों 
ही विचार में नहीं आ सकते; इसलिये सत्य की यह परीक्षा ठीक 
नहीं । प्रायः ऐसा देखा गया है कि सत्य दो प्रतिकृत भावों के बीच 
की अवस्था होती है और पत्त तथा प्रतिपक्ष दोनों ही अयधाथ 
होते हैं । फिर उनमें से दोनों के ही व्याघातक प्रतिकृत् विचार 
में न आने योग्य होने के कारण, दोनों ही सत्य होने चाहिए 
ये; लेकिन यह वात असम्भव है। वात्तव में दोनों ही असत्य हैं । 
फिर व्याधातक प्रतिकूल की विचार में असंभावना के साथ उप्तकी 
स्वयं सम्मवता 'अवश्य देख लेना चाहिए; इप्ी लिये इन्होंने व्या- 
पकता ओर अवश्यंभाविता दो ही सत्य फे लक्षण माने हैं । 

काय कारण (08799॥05) फो इन्होंने श्रवश्य॑भावों सत्य नहीं 
माना है; क्योंकि इसकी सिद्धि केवल इसी बात पर निर्भर है फि 
कि इसका प्रतिकूल नहीं विचारा जा सकता; और इसके मत से 
यह सत्य की कसोटी नहीं है। यदि यह नियम शवश्यंभावी न 
होता, तो मनुष्य-स्वातंत्य असम्भव होता । परन्तु सतंत्रता का 
प्रमाण हम्रको अपनी घेतना में मिलता है। 

ये ज्ञान को सापेत्त मानते हैं । सत्ता का ज्ञान निरपेक् रोति से 
नहीं हो सकता । उसका ज्ञान विशेष प्रकार से ही हो सकतो है। 
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यह प्रकार हमारी मानसिक शक्तियों से सम्बन्ध रखता है; अधोते' 
जो कुछ ज्ञान होता है, हमारी मानसिक शक्तियों के सम्बन्ध से" 
होता है। उथ सम्बन्ध से निरपेक्ष ज्ञान नहीं होता $। थदि 
हमारा ज्ञान सापेक्ष है, तो हमको इेश्वर का ज्ञान नहीं हो सकता; 
क्योंकि वह निरपेत्त है । ये निरपेत्ष पढ़ाथे को असंभव 
या असत्‌ नहीं मावते हैं, किन्तु इतना अवश्य कहते हैं कि. 
निरपेज्ञ पूर्ण और अनन्त दोनों नहीं हो सकता । इनका मत है 
कि अनन्त में एक प्रकार की अपूर्णता लगी हुई है । ईश्वर में 
दो गुणों में से एक ही गुण हो सकता है; किन्तु केवल तक से यह 
कहना कठिन है कि वास्तविक रुप से इेश्वर में कौन सा गुण है । 
यही सापेज्ञता का नियम इन्होंने मानसिक और भोतिक 
द्व्य के विषय में लगाई है | हमको केवल दृश्य ही दृश्य दिखाई 
पढ़ते हैं और दृश्य द्रष्टा की अपेत्षा रखते हैं । किन्तु इसके साथ 
यह सापेज्ञता ऐसी नहीं कि इसके आगे कुछ न माता जाय। 
यह दृश्य, यह गुण किसी पदाथ के दृश्य होंगे । हमको विश्वास 
है कि वह पदार्थ या द्रव्य है; किन्तु वह हमारे लिये अज्ञात और 
अल्लेय है । मानसिक और भौतिक द्रव्य के दृश्य मात्र हमको 
दिखाई पढ़ते हैं । इन द्रव्यों के विषय में इनका कहना है कि यह है 
अ्रवृश्य, किन्तु यह हमारे लिये अज्ञाव और अज्ञेय है। इन दोनों” 
_  _  ्अनजडपफहपहतप-घपै। 
& ये ज्ञान की सापेक्षता हमारी शक्तियों की न्यूनता के कारण 
हीं मानते, वरन्‌ ज्ञान के लिये सापेक्षता स्वाभाविद मानते हैं। इनका 
कद्दता है कि सत्ता के जितने प्रकार हैं, यदि उनको जानने के लिये उतनी: 
ही इन्द्रियाँ उपन्न हो जायें, वव भी हमारा ज्ञान सापेक्ष रहेगा । 
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की दृश्य अंखला में जो भेद दिखाई पढ़ता है, उसी के अनुकूल 
"उनमे वाल्तविक द्रव्य में भेद मानते हैं। इसमें इनका मत स्पेंसर 
'साहब के मत से बहुत कुछ मिलता है; किन्तु इेश्वरवाद के विषय 
में इनका स्पंसर से मतभेद है। कास्ट के अज्ञेयवाद को इन्होने लॉक 
के पिद्धान्तों का स्वाभाविक परिणाम साना है। यह सेन्सर &ी 
भाँति अज्लेयवाद पर: रुक नहीं जाते । जिस प्रकार कारट ने बुद्धि 
'का हाथ होने पर कर्तव्य उस्वन्धी संसार का सद्दारा लिया, धठी 
'अकार इन्होंने लोकमत ऐवी वेश द्वारा उन छिद्धान्तों को सत्यता 
का स्थापित होना भाना है जिनकी सिद्धि नहीं हो सकती, परन्तु 
|, जिनका मानना परम आवश्यक है । हेमित्टन के एक शिप्य दीन मैन- 
'सब्ञ (088॥ 78॥50] ने दाशतिकों के निश्चितज्ञानतक न पहुँचने 
के आधार पर ही धम्म की पुष्टि की है। उनका कहना है कि बुद्धि- 
वादी लोग धरम में जो कठिनाइयोँ देखते हैं, वे कठिनाइयाँ मात- 
सिक्क सिद्वान्तों के बनावट में ही है । वे कठिना धयाँ जैसी धम में 
है, वैसी ही विज्ञां में हैं ( इस बात को एक अंश में सेन्सर मे 
भी माता है ) | फिर धर्म में ही क्यों आपत्ति उछाई जाय १ जब 
'एक और अनेक के दुर्भे् रहस्य के आगे दार्शनिक लोग मूक हें, 
तब इसाइयों के जिभूति (7५07/68) के विचार में आपत्ति उठानी 
चाहिए । जब हम किसी चीज की उसत्ति का रहस्य नहीं जान 
अत, तब इश्वर कझत अद्भुत चमत्कारों में क्यों आपत्ति छठावें। 
सम ने कहता चाहिए। यदि वे ऐतिहासिक हैं तो 
ठीक हैं। सेन्‍्सर धम और विज्ञान के मौलिक रहस्य के आधार 
उनका सेल कराते हुए धर्म का इस प्रकार पक्त न करेंगे | 

देकसले-6फ्सले साहब का त्ञाम्त वैज्ञानि पद्धति और 
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वैज्ञानिक मत के भुझाव के सम्बन्ध में बहुत आता है। ये सत्य 
के निशय में भ्रपनी रुचि ओर इच्छाओं को बिलकुल स्थान नहीं" 
देना चाह॒ते। सत्य जैसा है, हमको वेसी ही देखना चाहिए। अपनी 
इच्छाश्रो या अभिलापाशं से सत्य की जाँच न करनी चाहिए। 
खग, अमरतादि यद्यपि हमारी इच्छाओं के अनुकूल हैं, किन्तु जब 
तक उसके लिये वैज्ञानिक श्रथात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण न मिले, तथ तक 
हम उसमें विश्वास नहीं कर सकते । सत्य वही है जिसकी प्रयोगा-- 
त्मक जाँच हो|सके और जो उस जाँच में ठीक वेठे। जितना 
हमारी जाँच में भा सकता है, वही सत्य है। यह जाँच प्रत्यक्ष 
अनुभव की जाँच है, तक की नहीं। जब तक हमारे अनुमान ' 
अनुभव-सिद्ध न हो जाये, तथ तक वे सिद्ध नहीं कहे जा सकते । 
जो वातें हमारे अनुभव में नहीं आा सकतीं, उनके लिये वेज्ञानिक 
को चुप रहना चाहिए । ये विज्ञान से आगे तलब्ञान में नहीं प्रवेश 
करना चाहते । जो कुछ विज्ञानके विरुद्ध है, उसका खण्डन करेंगे 
और उसके आगे राय न देंगे। ये स्पेन्धर ओर हैमिल्टन के खस्डना“ 
त्मक भाग को मानते हैं; और जो लोग निरपेक्ष के विषय में 
इससे अधिक कहते हैं, उच पर हक्सले साहव हँसते हैं । 

इनके मत से भूतवादी वैज्ञानिक लोग जो केवल भूत द्रव्य 
को सब का कारण मानते हैं, अपने अधिकार से वाहर जाते हैं। 
इनका कहना है क्लि न वो हम भूत द्रव्य के दी बारे में जान सकते" 
हैं और न श्राध्यात्मिक द्वव्य के बारे में जानते हैं। इनका सिद्धान्त 
यह है कि भूतवाद ओर आत्मवाद दोनों ही ध्रुथा वाद हे । 
हम दोनों में से किसी के बारे में नहीं जान सकते; क्योंकि इन 
दोनों में से सिद्ध करने के लिये किसी पक्ष में गवाही नहीं 
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"मिलती । इस प्रकार दोनों को इन्होंने बृथा वाद कह्दाहै; 
"किन्तु दोनों ही की ओर बहुत मुकाव प्रकट फ़िया है । 
प्रत्ययवादियों के संविद्ध या चेतना ((00॥९०४५7655$ ) की 
अन्तिम माना है। उससे फोई बाहर नहीं हो सकता । जो 
-कुछु भी दम कहें, चाहे भोतिक द्वव्य चाहें शक्ति, वह संवित 
से बाहर नहीं है। लेकिन जब इस संवित की व्याख्या करने वेठते 
हैं, तब भूतवाद की ओर मुऊ जाते हैं । इनके मत से भूतवाद की 
-कत्पना अधिक सुभीते की है। इस कर्पना में पदाथे प्रयोग 
में आते हैं। वे ऐसे हैं. जिन के विषय में निश्वपृवक से कुछ कह्दा 
जा सकता है। भूतवाद की कत्पता चेतना संवित के दृश्य 
को दृश्य संसार के जाने हुए और नियमों के साथ मिला देता 
है। यद्यपि इस प्रकार भूतवाद का समयन करते हुए थोड़ी अन्लेय- 
'बाद की मात्रा लगी हुई है, तथापि यह साधारण भूतवाद से प्रधिक 
“दर नहीं है। हक्सले साहब संवित का आधार मानते हैं और 
-यद्द भी कहते हैं कि संवित से बाहर नहीं हो सकते । किन्तु हम 
इस रिथिति में ओर भूत वाद में कोई विरोध नहीं देखते। इनका 
कहना यह है कि भोतिक द्रव्य, मानसिक द्रव्य या मन का कारण 
“नहीं है, वरन्‌ वे संवेदद जिनको हम भौतिक पदार्थ कहते 
'हैं, उन संवेदनों के कारण हैं, जिनको हम मानसिक संवेदन कहते 
हैं। इस प्रकार हक्स़ले साहब बहुत अंशों में हम की स्थिति 
पर आ जाते हैं। इन्होंने धूम को अक्नेय वादियों का राजा 
( 0:708 0 82708008 ) कहा है। हक्सले साहब का 
कथन है कि निश्चय रूप से न हम भूत पदार्थ के बारे में कह सकते 
हैं और न आत्मिक पदाथे के बारे में | दोनों ही एक भज्ञात 
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यदाथ हैं। जहाँ तक एक पदाथ से व्याख्या हो सके, वहाँ तक 
अच्छा है ।इन दोनों अज्ञात पदार्थों में भौतिक द्रष्य के आधार पर 
ज्याज्या करता अधिक अच्छा है; क्‍योंकि उसके बारे में हमको 
अधिक ज्ञान है। अन्त में कोई बात निश्चित रूप से नहीं 
कह सकते | हमको तो अपने व्यवहार चलाने के लिये प्राकंतिक 
(नियमों का ज्ञान काफी है । हम लोग ताश खेलनेषालों की भाँति 
हैं। ताश के नियमों को यदि हम भल्ी प्रकार जानते हैं, तो हम संफल- 
'ता के सांध खेल सकेंगे। हमको खेल से काम है मकि यह जाननेसे 
कि ताश के पत्ते काहे के बने हैं और किसने चनाए हैं । आम खाने से 
फाम। पेड गिनने से नहीं, यह अज्ञेय पदाथ एक है या दो हैं. या 
अनेक हैं, या एक भी नहीं, इसके बारे में निश्चय रूप से कुछ 
'नहीं कहा जांता । [8 78ए ६४770 0४४ ६96  ॥8ए 08 (॥6 
ए़7077 (78 (6 72878 ॥0 58 07 20 558, 
कर्तव्य सम्बन्धी विचारों में हक्सले साहब कुछ प्रह्ृतिवाद 
से हटे हुए हैं । इनका कहना है कि हमारा कत्तेव्य प्रकृति का 
अनुकरण करना नहीं है, परन्‌ उससे झँचे जाना है। प्रकृति में 
जीवन संग्राम है । मनुष्य समाज का उद्देश्य इस संग्राम को 
'घटाना है| 
अन्य भौतिक द्रव्यवादी दाशनिक हक्सले के साथ प्रायः टिन्डेल 
और हेफेल का नाम भी लिया जाता है । लेरी स्टीफिन और 
'डब्नल्यू० के० छिफोर्ड भी इसी अज्ञेय वादियों के पेरे में गिने जाते हैं। | 
# हैक्रेल के (00]6 0 (76 [7ए6:४९ का अगुवाद पं० राम- 
चम्दर शुद्ध ने “विश्व प्रपंच” के नाम से किया है, जो नागरीप्रचारिणी 
समा काशी से प्रकाशित हुआ है। पुस्तक पढ़ने योग्य है । 
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टिन्ठेल और हैकैल--यद्यपि ये लोग भोतिक द्रव्य वादी हैं, 
तथापि इनके भौतिक द्ृव्य में मनुष्य के उच्चतम भावों और दहेश्यों 
के भी बीज वर्तमान रहते हैं। इस कारण इनके भूतवाद का स्थूलत्व 
कम हो जाता है। हैकेल ने अपने एक द्रव्य के आधार पर सारे 
संसार की रचना का रहत्य बतलाया है। आत्मवादी पंडितों और 
इन वेज्ञानिकों में इतना ही भेद है कि आ्रत्मवादी दाशमिक आत्मा 
को विकास के आदि में ही मानकर विकास की गति को चेतन 
कारणों द्वारा निश्चित हुआ मानते हैं; और ये विकसित द्रव्य में चेतत 
की सम्भावना मात्र मानते हैं, और बह चेतनता विकास की एक 
खास श्रेणी में ही आकर प्रवट हुई है। अगर ऐसे वैज्ञानिकों का 
मत सूक्ष्म ओर सहृदय दृष्टि से देखा जाय तो स्वमनस या 
चेतनवाद ( ?४॥ ?४०पथ ) में आ जाता है। इन लोगों की 
भूल इतनी हो है कि ऊँचे तत्व की नीचे तत्व द्वाराव्यास्या करते हैं। 

सवे मनसवाद की मात्रा छिफोड के लेखों में स्पष्ट हो जाती 
है। ये संसार में मानसिक द्रव्य ( ॥॥|70 8! ) फैज्ा हुआ 
मारते है । यही द्रव्यविकास द्वारा ऐन्द्रिक शरीरों में इकट्ठा होकर 
चेतना हो जाता है । 

ये वस्तु की वस्तुता इसमें मानते हैं कि वह मेरे सिवा दूसरे 
के सन का भी विषय होती है । 

धम ओर विश्वास के ये ज्ोग कट्टर विरोधी हैं। ईश्वर के 
स्थान में ये मनुष्य और मलुष्य सम्राज को रखते हैं । ये मनुष्य में 
ही इेधरत्व मानते ह । पिलियम रीड (श)॥४४७, पे. 7१९968) 
ने अपनी पुस्तक क्‍68797007॥ 0 (॥ ( मनुष्य का बलि- 
दान ) में इसी बात को सिद्ध किया है । मनुष्य जाति एक व्यक्ति है 
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ओर वह पूणता की ओर जा रही है | वही इंश्वर है। ऐसे मत 
को हम अवीख्वरवाद इसलिये कहते हैं कि इसमें लोग मनुष्य के 
आगे कुछ नहीं मानते। वेदान्ती लोग भी मनुष्य को शेर 
मानते हैं, किन्तु वे लोग मनुष्य के इैश्वरत्व को मनुष्य में ही संकु- 
चित नहीं कर देते | 


नवों अ्रध्याय 


हेगेल के पीछे का जरमन विचार 


हैगेल और ह॒बेट के वाद जरमनी में खतंत्र विचार के दो दाश- 
निक हुए-फेकूनर और लोटजे। गुस्टाव थियोडोर फेकूनर लीप्सिग 
में अध्यापक था। धार्मिकों एवं प्रकृतवादियों ने ईश्वर और संसार को 
पथक और परस्पर अत्यंत भिन्न मानकर अपना अपना शाल्र चलाया 
है। फेक्नर के मत से यह अत्यंत अनुचित है। जैसे आत्मा और 
शरीर परस्पर संबद्ध है, बेसे ही ईश्वर और संसार भी । द्रव्य के 
अवयवों का परस्पर सम्बन्ध श्ात्मशक्ति का कार्य है। जेते 
जीवात्मा शरीर के व्यापारों और अबवस्थाओं को संवित की 
एकता में इकद्ठ! कर रहा है, वेसे ही परमात्मा समस्त उत्ता और 
भावों का ऐक्य है। समस्त प्रकृति ईश्वर का शरीर है । नत्त॒त्न, 
वृत्त आदि सब सात्मक और सजीव हैं। मृत और निर्जाब से 
जीव नहीं पेदा दो सकता । यदि प्रृथ्वी निर्माव होती तो इस 
से जीव कैसे हो सकते ९ जिस रुप या गंध से जन्तुओं को इतना 
आनंद होता है, क्या उस अपने ही रूप और गंध से जन्तुओं को 
आनंद नहीं होता होगा ! अचश्य ही होता होगा। भनुष्य की 
आत्मा केवल मध्य में है। उसके नीचे की श्रेणियों पे वक्त आदि 
की आत्मा है। इन सब आत्माओं का ऐक्य चित्त खहप पर- 
भा में होता है। परमात्मा की सर्वव्यापक्तता के बोध द्वारा 
उ'क विज्ञान बाद की रात़ि से मजुध्य बचता है। 


[२४५ | 


वैज्ञानिकों के अनुसार चित्त के अतिरिक्त सब कुछ अप- 
कार्य है । पर यह बात सवंधा असंगत है; क्योंकि रूप, रस, 
शत्द आदि जीवगत चित्त शक्ति निष्ठ भास मात्र नहीं हैं। ये 
परमाथिक इश्वरीय ज्ञान के अवयव हैं। जैसे प्रथ्वी पर जीवन 
है, वेसे ही ऊपर के लोकों में भी जीवन है--एक से एक 
उत्तम लोक हैं | हु: या तम फ्रेवल सुख का मूल है | बिना तम 
के रज और सत्व की अवृत्ति नहीं हो सकती; क्योंकि बिना दुःख 
के उद्योग और ज्ञान की ओर कोई जाता दी नहीं | 
इस प्रकार दाशेनिक विषयों को दिखलाकर वेबर आदि 
मनोविज्ञान वेताओं के निकाले हुए नए भत्तः शरीर सम्बन्ध 
शांत ( ए+एटला0 0॥एशं८६ ) की ओर फेकूनर ने ध्यान दिया। 
फेकूनर के वैज्ञानिक रात्रिमत' के विरुद्ध दाशनिक दिन मत'--जेसा 
कि ऊपर दिखला आए हैं--शुद्ध विश्वास पर निभर है, जिसका 
मूल इतिहास, घम और आचार तोनों ही में है। पर मन और 
शर्यर अथात्‌ अन्तःकरण भर बाह्य करण के सम्बन्ध के 
पन्वेयण में फेक्मर मे विश्वार्त पर निर्भर न रहकर शुद्ध वेज्ञा- 
निक रीति से तत्व निश्चय का यत्व क्रिया है। हजबेट ने सत्र के 
व्यापार्रों को साज्ात्‌ मापना चांहा था, पर उसका प्रयज्ञ सफल 
नहीं हुआ । अब फेक्नर ने इन्द्रियों के व्यापार के द्वारा मन के 
व्यापारों को चापने में सफलता प्राप्त की | 
बेवर ने दिखलाय! था कि संवेदन के बल में घटती बढ़ती बाह्ये- 
व्ियोतेजना सम्बन्धिनी घटती बढ़ती के परिमाण के तुल्य होती है । 
श्रथात्‌ यदि आँख पर एक संख्या का प्रकाश पढ़ने के बाद उससे 
शतगुण प्रकाश शीघ्र पढ़े, तो देखनेवाले को प्रकाश के एक और 
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सौ में उतना ही अन्तर जान पढ़ेगा, जितना कि २ और २०० या 
३ और ३०० इत्यादि में | इसी सम्बन्ध के, एवं किस इन्द्रिय के 
संवेदन में किस परिमाण का भेद पड़ने से अन्तर स्पष्ट विदित 
होता है, इस के अन्वेषण में फेकनर ते अधिक परिश्रम किया | 
फेक्सर के अन्वेषण से यह बिदित हुआ है कि जैसे वेबर 
ते आँख का उदाहरण दिखाया है, पेसे ही त्वगिन्द्रिय श्रादि के. 
विषय में भी दिखाया जा सकता है। देखा गया है कि पन्द्रह रत्ती 
का बोम यदि हाथ पर (सिर या और किसी चीज़ के अवलम्ब पर 
हाथ रहे) दिया जाय, तो फिर एक रत्ती और देने से कुछ भेद नहीं 
मातम होता । जब पाँच रत्ती और दिया जाय, तब भेद मालूम 
होता है। अब यदि यह प्रश्न किया जाय कि तीस रत्ती पहले 
देकर फिर कितनी रक्तियों के बढ़ाने से घोम में भेद मालम दोगा, 
तो उत्तर पाँच नहीं होता, दस होता है। अथ्गेत्‌ जितना गुना 
अधिक संवेदन कारण होगा, उतनी ही गुनी अधिक वृद्धि होने से 
अन्तर जान पढ़ेगा । गुरुत और शब्द संवेदन में ३:४ का 
अन्तर पढ़ने से भेद मालूम होता है। पेशी के तनाव ( !(०६०)९ 
90॥56 ) में १५:१६ का भ्रन्तर पड़ने से संवेदन भेद होता है; 
और दृष्टि में १००:१० १ भेद्‌ पड़ने से अन्तर भातृम होता है | 
इन अन्वेषणों के पीछे भी फेक्सर ने यह सिद्ध किया है 
कि आत्मा ओर शरीर नित्य युक्त है; न निरात्मक शरीर हो सकता 
हैऔर न निःशरीर आत्मा। परमाथ एक है। वही अपने लिये भात्म 
रुप ओर दूसरों के लिये शरीर रूप देख पढ़ता है। यह बाह्य 


संसार केवल इश्वरीय महा विज्ञान खहप है, जो सब व्यक्तिनिष्ट 
विज्ञानों को घेरकर बतेमान है । 


[ २०७ ] 


वुन्ट--इस के मत से फ़िज्ञासोफी विश्वव्यापक विज्ञान है, 
अथोत्‌ इसमें भिन्न विज्ञानों द्वारा प्राप्त सिद्धान्तों का एकीकरण 
होता है । यदि हम बाह्य पदार्थों के अनुभव को लेकर चत्षते हैं, 
तो जड़वाद के परमाणुओं का सहारा लेना पढ़ता है । यदि 
हम अपने को मानसिक जीवन में संकुचित कर लें, तो प्रत्यय- 
वाद में आना पड़ता है। हम को भीतर बाहर दोनों ही को मानता 
पड़ेगा, किन्तु भीतर को प्रधानता देनी पड़ेगी । बाहरी संसार को 
चितू से खाली नहीं मान सकते । बाहरी सृष्टि आन्तरिक सृष्टि 
के छिलके की भाँति है। मानसिक जीवन में घुन्द ने कृति या 
संकट्प को प्रधान माना है। मिन्न भिन्न संकरपों का एक महाव्‌ 
शक्ति के संकरप में यो) करना आवश्यक है। जीव आत्मिक 
क्रिया है । एक प्रकार से सारा संसार क्रिया और उद्योग से पूरा 
है । वुन्ट ने मनोविज्ञान में अच्छा नाम पाया है। फेक्नर की 
भाँति इसने भी प्रयोगात्मक मनोविज्ञान का अभ्यास किया है। 
इस ने जड़ चेतन की समकालिक गति ( 8ए९०॥०9॥ए ०४] 
?५४798]ए४7॥ ) को गौण रीति से मात्रा है। इस सिद्धान्त में 
. इसने दो एक स्थान पर विरोध और अपवाद बतलाए हैं । मांन- 
सिक जीवन में संकरप या कृति को इसने भी ग्रधानता दी है । 

जमनी का एक और खतंत्र विचारक रुड़ोौरक हमोन ल्रोटज़े 
हुआ है, जो गोटिंगने में श्रध्यापक था। लोटजे कहता है कि समस्त 
दर्शन का विषय परमार्थ या सत्‌ है । यह सत्‌ क्या है ! लोटजे 
के मत से जो उचित है, वद्दी सत्‌ है। इसने फिक्ट की भाँति श्रेय 
( 2००४ ) को प्रधानता दी है; ढिन्‍्तु इस श्रेय के विचार को 
क्रिया में ही संकुचित नहीं कर दिया है । जो सुन्दर है, वह भी 
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श्रेय के अन्तर्गत है। लोटजे के मत से ऐन्द्रिक ओर श्रमेन्द्रिक 
(0/2४॥0 ४४0 [॥022॥0) पदार्थों म॑ व्यवस्थान (877872< 
7शा!) का भेद है, गुण का भेद नहीं है। सब ऐन्द्रिक शरीर 
यन्त्रवतू चलते हैं। इस शरीर के 'त्रवत्‌ चलनेवाली कतपना में 
मनुष्य के खातंत्रय के लिये स्थान नहीं रहता । किन्तु जब हम 
इस यंत्रवत्‌ संचालम का आधार ईश्वर में देखते हैं, तव यह 
करपना जड़वाद के दोप से वच जाती है । (उम्रा दारुजोपित की 
नाई' | सवहिं नचावहिं राम गुसाई' ॥--तुलसी ।) लोटजे फ्रे मत 
से संक्षार का यंत्रवत्‌ संचालन ईश्वरीय बुद्धि के व्यंजन का एक 
प्रकार है। शेलिज्, हैगेत आदि ने यंत्रवाद ( १(६८॥४7४॥ ) 
का तिरस्कार किया था, इसी लिये उनको संसार की व्याख्या करने 
में सफलता नहीं हुई | 
तोटजे ने यंत्रवाद को इे्र वाद ओर उद्देश्य वाद ([ ]९॥९००४४) 
को मित्ताया था। इस मिलान से वह अनेकवाद से एकबाद में 
पहुँच गया। अनेकवाद से पूरी व्याज्या नहीं होती। सव भिन्न 
भिन्न शक्तियों का आधार एक में होना चाहिए । यही एक शक्ति 
इधर है । ईश्वर ही पूर्ण पुरुष है। हम में पुरुषता ( 0९507* 
४09 ) है, किन्तु वह पूर्ण नहीं है। सब सान्त व्यक्ति उसी 
अनन्त शक्ति के व्यंजन हूँ । इस सवव्यापिनी अनन्त शक्ति 
हग हो मिन्न परमाणुओं का संचालन और अन्तर सम्बन्ध 
सम्भव है। इस प्रकार लोटजे सर्वेश्वरवाद में पहुँच जाता है। 
णोटजे के मत से यह दृश्य संसार किसी खतंत्र सत्ता का 
भरिफ्न नहीं है; बरन्‌ वाह उत्तेजक्नों (380०॥७ ) ढ्ले 
भ्रतति हमारी संविति की क्रिया का फल है । लोटजे सत्ता और 
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उसके अ्रभिज्ञान (2027[00॥) में भेद नहीं करता। अमि- 
ज्ञान की क्रिया भी तो खय॑ सत्ता का ही अंश है | सब बातों की 
व्याख्या उद्देश्य या लक्ष्य से होती है। संसार की भी 
व्याख्या उद्देश्य या लक्ष से करनी चाहिए । बाह्य खतंत्र वस्तु के 
विषय में लोटजे का उत्तर अपनी संविति के उपम्नान के आधार 
पर है। यदि कोई वास्तविक सत्ता है, तो उसमें क्रिया प्रतिक्रिया 
एवं परिवतन में स्थिरतादि के गुण होने चाहिएँ । यह गुण हमारी 
संविति में ही मिलते हैं; इसलिये संसार का आधार संविति में 
ही होना चाहिए ।। पैज्ञानिकों के परमाणु भी लीव्नीज़ के जीवाणुओं 
की भाँति शक्ति के केन्द्र हैं। नीच से नीच कोटि की सत्ता भी 
निर्जीव नहीं है। ययपि खप्नमा ( 90007900॥8॥655 ) मनुष्य 
में प्राप्त होतो है, पर किसी न किसी दरजे का मानसिक जीवन 
सभी सत्ताओं में पाया जाता है । 
एडवर्ड घन हाटमांन--इसका जिक्र शौपनहोर के प्रकरद्ध 
में हो चुका है। सत्ताइस वरस की अवस्था में इसने अपना मुख्य 
ग्रंथ “चेतनाशून्यावत्था” का दशन लिखा । इस अंथ का शीघ्र ही 
इतना प्रचार हुआ जितना बहुत कम दाशनिक ग्रंथों का हुआ होगा। 
... वैज्ञानिक रीति से दाशनिक कत्पनाओं का उपपादन एवं 
हैगेल के 'प्रत्यय' और शौपनहौर की कझतिशक्ति' का योग करना 
हाटमान का मुख्य उद्देश्य है। संसार को दुःखमय सममना 
और सुख की आशा न रखना अथोत्‌ निर्वेद ( ?८8४महा ): 
हार्टमान के दर्शन में भरा है। इस विषय में यह शौपेनहोर का 
अनुगामी तथा दाशंनिक रीति में फेक्लर और लोदजे का अलु- 


'गामी है । 
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हाटमान के मत से मूत द्रव्य अणु शक्तियों का परम्परा रुप 
है। इन परमाणु शक्तियों में कृति शक्ति उद् श्य करे स्पष्ट ज्ञान से 
रहित भवत्था में वतमान है। इसलिये द्रव्य मात्र ही प्रत्यय भौर 
कृति स्वरूप है और चित्त तथा चेतनीय का भेद पारमायिक नहीं 
है। इसी प्रकार शरीर की स्थिति स्वाभाविक और अचेतन है। 
सभी अवयवों फ्रे कुछ उह श्य हैं; चाहे उनका रपष्ठ ज्ञान अंगों फो 
न हो। मनुष्य को जो कुछ प्रत्यक् होता है, वह पहले स्पष्ट ज्ञान से 
रहित ही होता है । सुख, दुःख आदि का भी मूल ज्ञान नहीं है। 
ज्ञान-रहित अवस्था में ही इनका उपद्रव है। यहाँ तक कि किस नाड़ी 
से ओर मस्तिष्क के किस अंश के उत्तेजन से क्‍या व्यापार और 
केसी चित्त वृत्ति होती है, यह मनुष्य खय नहीं जानता ! 

ये व्यापार स्वमावतः होते हैं; पर स्वभाव तो अचेतन है । 
चेतना शक्ति का कार्य केवल निषेध, परीक्षा, नियमन, परिमाण, 
तुलन, योजन, वर्गीकरण, व्याप्तिम्रह, अनुमान आदि में है । 
चेतना शक्ति से नई सृष्टि कभी नहीं हो सकती । सृष्टि अपेतन 
के अधीन है। चेतना अचेतन व्यापार का उद्देश्य भी नहीं है। 
यह केवल अचेतन के उद्देश्य का उपाय रूप है। संत्तेपतः हार्टमेन 
ने कृति और चित्त दोनों का उदय अचेतन से माना है। यह 
अचेतत स्वयं चेतत नहीं है, बरम चेतन इसझा फल है। हैगेल 
ने चितू को माना, कृति को नहीं । शौपेनहौर ने कृति को माना 

चित्‌ का तिरस्कार किया । हार्टमेन ने चित (0००६००४६- 
पा + भोर इृति ( ए]) दोजों ही का योग अचेतन में 

है। 


हाटभांन ले दिखलाया है कि दुःख का यथाथ ज्ञान होने से 


न हर ॥ 
वर मकर... तय पथ आन्क 2.4 4७० कान-९ ००... 
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मनुष्य उसका उदासीन निरीक्षक होकर शान्ति पाता है, जैसा कि 
उसने सं किया है। संसार में सुख की अपेक्षा दु:ख अधिक 
है; इसलिये संसार चेतन का कारये नहीं हो सकता । मूल तत्व की 
क्रिया शक्ति ( रज ) ज्ञान शक्ति ( सत्व ) से प्रथक्‌ होकर कार्य 
करती है। तथापि ज्ञान शक्ति सदा क्रिया शक्ति का नियमन 
करती रहती है; इसलिये विकासवाद और हुःखबाद ( 7ए०४- 
(0॥ 8॥0 7९5४ ) दोनों ही ठीक हे | जब रज या 
कृति शक्ति नष्ट हो जायगी, तव इश्वर में फिर संसार मित्र 
जायगा और मुक्ति पावेगा। 

पहले पहल मनुष्य इस रजोमय संसार में सुख की आशा 
करता है ।फिर यहाँ के दुःस्नों से भीत होकर परलोक में सुख की' 
आशा करता है | फिर स्व और परलोक असंभव सा देख पड़ता 
है; और आज नहीं तो किसी समय प्रथ्वी पर द्वी सुख छी ओर 
उन्नति की आशा होती है। पहली अवस्था नाखिकों की, दूसरी 
आखिकों की तथा तीसरी विकासवादियों की है। इन तीनों की 
सुख मृग-रष्णा को मिटानेवाला वैराग्य है जिधके अनुसार न.यहाँ, 
नखग में, न आज और न कल सुख की आशा है । केवल 
काम $ रुपी दुःख को (जो रजोमय है) नष्ट करने से मनुष्य को 
शान्ति मिल सकती है। 


& काम एप क्रोध एप रजोगुण समुझ्षवः । 
महाशनों महा पाप्मा विष्नेनमिह्द वेरिणस्‌ ॥ 
एवं बुद्ढे पर घुद्धा संस्तभ्यात्रानमात्मनां । 
जहि बात्र महावाहो काम रूप दुरासदस ॥ 


भगवद्गीता । 
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जितनी ही श्रद्धा अधिक बढ़ती है, उतना ही दुःख भर 
अशक्ति बढ़ती है। इच्छा अधिक बढ़ती जाती है ओर उसके 
परितोष के उपाय कम होते जाते हैं। वद्ध और दुःखी संसारी 
जीव को ईश्वर के अमिमुख होकर मुक्ति के लिये यत्न करने में 
ही वास्तविक शान्ति और सुख मित्रता है,न कि संसार का 
बखेड़ा बढ़ाने में | तथापि जय तक ऐसी अवस्था नहीं आती, 
तव तक केवल दुःख के भय से कर्म नहीं छोड़ना चाहिए। 
अब अगले अध्याय में जमनी के वतमान दाशेतिक ओइकत 
( 700८श॥ ) का बणन कर देना आवश्यक है | 


दसवों अध्याय 


रुडोल्फ ओइकन--इसका जन्म सम्वत्‌ १९०३ वि० में 
हुआ था। यह वरतमान समय में जरमनी के मुख्य दाशनिक्ों में है।' 
यद्यपि कई बातों में जेम्स और बर्गसन से इसका मतभेद है, 
फिन्तु क्रिया को प्रधानता देने में यह इन लोगों के साथ है। 
इसके भी मत से धुद्धि सम्बन्धी ज्ञान हमारे मानसिक जीप का 
एक अंग है । इसके द्वारा जीवन की पूरी व्याख्या नहीं हो सकती। 
हमारा जीवन बहुत पेचीला है भर बुद्धि इसकी पूर्णतया व्याख्या 
करने में असमर्थ है । जीवन के भेद जीवन ही में खुल सकते हैं; 
ओर जीवन एक क्रिया है। सत्य जानने का विषय नहीं है, वरन्‌ 
जीवन भोर क्रिया का विषय है। जेस्प था अन्य व्यवहार वादी 
(?:०४7॥४॥55) सत्य को मलुष्य के द्वित और रुचि के आधार 
पर रखते हैं; किन्तु ओइकन के मत से सत्य का आधार मलुष्य के 
ज्ञान से अधिक दूर तक जाता है। सत्य का आधार उस आत्मिक 
जीवन में है जिसके द्वारा मनुष्य को सत्य का ज्षान होता है । 
आइकन ने इस सत्य की खोज इतिहास में होफर की है। इति- 
हास से हमको ज्ञात होता है कि मदुष्य उन्नति करता आया है। 
थदि मनुष्य फेवल प्राकृतिक तत्वों का संघात होता, तो वह 
प्रकृति से ऊँचा न जा सकता । मनुष्य के मानसिक इतिहास से 
यह स्पष्ट है कि मनुष्य वर्तमान से ऊँचे जाने का यत्न किया 
करता है । यही आध्यात्मिक जीवन ( जो हमारे मांनसिक 
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जीवन से परे है) आत्मा की प्रेरणा का फत है। यह आध्या- 
त्मिकता हमारे उच्च जीवन का आधार है | 

मनुष्य का प्राकृतिक जीवन आध्यात्मिक जीवन की अपेक्षा 
नीचा है। आध्यात्मिक जीवन प्राकृतिक जीवन का फर्म नहीं है, 
वरन्‌ उससे खतंत्र है। प्रायः मनुष्य के जीवन में ऐसे अवसर आते 
हैं जब कि उसक्रों प्राकृतिक जीवन से निरवेद उत्नन्न धोता है और उसे 
आध्यात्मिक जीवन की झशक मिलती है । जो शोग अ्रपनी 
प्राकृतिक प्रवृत्तियों के वश में रहते हैं, वे इस आध्यात्मिक जीवन 
से लाभ नहीं उठा सकते | इस आध्यात्मिक जीवन में अपने को 
मिला लेना ही परम भेय है। मलुष्य को यह जीवन प्राप्त 
करने के लिये वहुत मंगढ़ा करना पढ़ता है। अन्त में मनुष्य 
प्राकृतिक जीवन पर पूर्ण अधिकार जमाझर पूर्णतया खततन्त्र हो 
सकता है। आध्यात्मिक जीवन के अनुकूल चलते में ही मलुप्य 
की पूर्ण खतन्त्रता है । 

मनुष्य इस आध्यात्मिक जीवन में प्रवेश कर अपने श्षुद्र 
व्यक्तिव ( [90।४4॥०६ ) से पार होकर पुरुपता ( ९९४० 
8078॥69 ) में प्रवेश करता है। इस पुरुषता में प्रवेश करने में 
मनुष्य अपनी निजता नहीं खोता। बह केन्द्र हूप बना रहता 
है, दिन्तु उसक्रे वृत्त का विस्तार बह जाता है। इस तरह से ओइ- 
कन पुरुषता और ब्रह्म का मिलान कर देता है । इस आध्यात्मिक 
जीवन के मूल स्रोत को ओइकत इश्वर कहता है। यद्यपि वह रैशवर 
में पुरुषतावतल्ाने में संकोच करता है, तथापि वह ईश्वर को दुःख 
सुख विशिष्ट संघार से अतीत नहीं मानता । हमको इससे प्रकृति 
पर विजय प्राप्त करने में बल मित्षता है । 
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धम का मूल भी इस आध्यात्मिक जीवन को ओर धद्योग 
करना और उससें अपने को मिल्रा देना है। जो लोग अपने 
को आध्यात्मिक जीवन में मित्रा देने में सफल होते हैं, वही 
अमरता प्राप्त कर सकते हैं; और जो लोग प्राकृतिक प्रवृत्तियों के 
चश में पड़े रहते हैं, वे नाश को प्राप्त हो जाते हैं । 

यद्यपि ओइकन का दशेन धामिक भाव से भरा हुआ है, 
तथापि इसने प्राकृतिक ओर आध्यात्मिक जीवन का भेद बहुत पढ़ा 
दिया है। और उस दशा में एक से दूसरे पर जाने के लिये 
रासा नहीं रह जाता । 


पाधात्य दशेनों का इतिहास 
( तीसरा खेंड ) 


आधुनिक दर्शन 
दूसरा भाग 


पहला अध्याय 
पक 
नवीन प्रत्ययवाद 


जमनी के प्रत्यय वाद की लहर हैगेत् के दशोन में उच्चतम 
स्थान को पहुँच गई थी । किन्तु उसके पश्चात्‌ उसका नाश नहीं 
हुआ, वरन्‌ इंगलैरड और अमेरिका में वह नएरूप से प्रकट हुई। 
जिस समय स्पेंसर और मित्र की दुह्ाई बोली जा रही थी, उसी 
समय कुछ दाशनिक कास्ट और हैगेल के अंथों का ध्यानपूर्वक 
अवलोकन करने लगे थे। जे० एच० सलिज्ञ द्वारा 'हेगेंल 
का रहस्य ( 860० ० 76९९) ) के लिखे जाने के परचातू , 
लोगों का मुकाव जमनी की फिलासोद्की की ओर और भी बढ़ 
गया; और इंगलैणड के दाशनिक नेता 'अनुभववाद को छोड़ 
कर प्रत्यय वाद की ओर चलने लंगे। इन दाशनिकों में प्रीन 
( 68, 8, 6:६श| )| एडवड केयडे (॥(प्४:४ 0४70), जॉन 
'कैय्ड ([0009 (४॥70), ए%० एच० ब्रेंडले (7, पं, 8:86]0५), 
जेम्स वाड ( [8065 प्रधाएं )| मेक्टगट ( ॥४०६४४४४2४४६ ) 
आदि मुख्य हैं । 
अमेरिका में जोशुआ रोइस ( 20808 ९०9०४ ) आज 
कल प्रत्ययवाद के व्यास्याता हैं | 
प्रीन--( 7', छू, 07९८॥ ) इन का जन्म सन्‌ १८३६ में 
याकंशायर के वर्किन मामक एक गाँव में हुआ था। इन्होंने 
१९ 
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अपना बहुत सा समय औन्‍क्सफो् ( 0:/076 ) के वेलियल 
कॉलेज ( 88॥0! 00]02७ ) में व्यतीत फिया था। इनकी 
मृद्यु सर्‌ १८८२ में हुई थी । 
ग्रीन का मत वत्तु प्रधान प्रत्ययवाद ( 00]९८४६ 088- 
॥5ण ) के नाम से प्रसिद्ध है। इन पर काणट का प्रभाव भ्धिक 
है। इन्होंने हम के अतुभववाद, स्पेंसर के विकासवाद भर 
मिल के सुखवाद का खण्ठन कर प्राकृतिक विज्ञान के स्थान में 
आत्मवाद का स्थापन किया था। विद्ास्तवादी और अनुभव 
बादी लोग उसी को दृश्य का फन्न बतलाते हैं जिसके ऊपर दृश्य 
की सत्ता निभर है। सारा दृश्य संसार सम्बन्ध के तन्तुओों से 
बता हुधा है । सम्बन्ध-रहित कोई पदार्थ नहीं है। सम्बन्ध का 
ज्ञान पदाथ से नहीं हो सकता । जो लोग इस बात को मानते 
कि बाहरी पदाये खतंत्र रूप से हमारी चेतना में अंक जमाते 
र हमारी चेतना का सम्बन्ध क्रम वाहरी पदार्थों द्वारा 
निरिचत होता है, वे भूल करते हैं । 
प्रहति का शान--हमारी चेतना के परिवर्तन ही परिवर्तन का 
शान उस्न नहीं कर सकते हैं और न वह एक हैं (00026 ० 
(णा्धणाचश ५ 8 ॥0 00000087658 0[ ०॥४726)। परि- 
वेतन के ज्ञान के लिये एक ऐसी वस्तु होनी घाहिए जो एन परिवतेनों 
से खतत्र हो $॥ जो एक रहकर अनेकों कोसस्वस्धों तन मे 


. '# नीचे के वाक्य से इसकी पुजना कीजिए... 


“्यावतमानेषु यहनुवतेते तत्त भ्योभिन्न ?। क्यौत जो बदलतेवा्रे 
द्यों में नहीं बदढता, पह उससे सिद्न है। कक 
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ग्रस्त कर सके, ऐसी मिलानेवाली शक्ति हमारी प्रज्ञा है। कार्ट 
ने भी यही माना है कि प्रज्ञा द्वारा सम्बन्ध स्थापित होकर हमारा 
अनुभव बनता है; किन्तु काए्ट ने इस अनुभव के आधार को 
प्रज्ञा से खतंत्र माना है । पर यदि विचार किया जाय तो 
अनुभव को प्रज्ञा से खतंत्र मानना भूल है। जब हमारा अलु- 
भव विना भ्रज्ञा के दिए हुए सम्बन्धों के कुछ नहीं है, तो उसका 
आधार ही उत सम्बन्धों विना कया हो सकता है ९ फिर इसमें यह 
प्रभ बना ही रहता है कि प्राकृतिक संस्थात और मानसिक संश्थान 
का किस प्रकार से साम्य हो जाता है | 

इन प्रश्न से बचने के लिये यदि कोई मानसिक संस्थान को 
प्राकृतिक संस्थान का फल बतलो दे, तो उसमें दो दोष आते हैं । 
एक तो वही जो ऊपर बताया जा चुका है कि प्रकृति परिवर्ततों 
का प्रवाह हैं और यह ज्ञान कि परिवर्तन होते हैं, अथोत्‌ एक 
अवस्था से दूसरी अवस्था भ्राप्त होती है, केषल इन्हीं परिवतनों 
से नहीं प्राप्त हो सकता | परिवर्तन का ज्ञान तभी हो सकता 
है, जब कोई वस्तु इन , परिवतनों से खतंत्र हो। दूसरा दोष 
यह है कि यह बात कोई नहीं जानता कि अनुभव से खतंत्र प्रकृति 
क्या है; स्वयं वे लोग भी नहीं जानते जो प्रकृति को ही सब 
का मूल कारण मानते हैं। अनुभव से खतंत्र प्रकृति भज्ञात है; 
और ज्ञात के द्वारा ज्ञात की व्याख्या करना मूसता है । अज्ञात 
की व्याख्या ज्ञात से होती है, न कि ज्ञात की अज्ञात के द्वारा । 

फिर क्या यह सब वास्तविक संसार मनोकत्पित है ? फेवल 
इस अर्थ में मनोकरिपत नहीं है कि यह किसी व्यक्ति की कल्पना 
नहीं है। यह मानस्तिक है; और मानसिक ही वास्तव है | वास्तविकता 
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मानसिक या अमानसिक होने पर लिभर नहीं है। । चेतना से 
बाहर कुछ नहीं है। वास्तविकता इस वात पर निभर है कि 
हमेशा एक सी रहे--उसके सम्बन्ध भटल रहेँ। वास्तविक संसार 
ऐसे ही अटल सम्बन्धों का संस्थान है। व्यक्तिगत संध्यान और 
इस संस्थान का साम्य है। यह संस्थान भो मानसिक है। क्योंकि 
सम्बन्धों का संस्थान चेतना के अतिरिक्त ओर फहाँ रह सकता 
है। समष्टि की चेतना में इन सम्पन्धों की वास्तविकता है । 

जब ये सम्बन्ध हमको अपने नेसगिक क्रम से प्राप्त होते 
हैं, तब ये धत्य हैं; और जब इस नेसगिक क्रम के श्रतिरिक्त 
अन्य किसी क्रम में दिखाई पहते हैं, तमी पसत्य है। जो 
क्रम सबको एक सा दिखाई पड़े, वह्दी नेसगिक या वास्तचिक क्रम 
है। प्रकृति की एकाकारता ( ए70777 ० ६४४:६ ) कौ 
भी व्याख्या, हमारी चेतना से साम्य रखनेवाली समष्टि को 
चेतना के ही आधार पर हो सकती है । हमारे ज्ञान का विस्तार 
किसी बाहरी खतंत्र वस्तु के क्रमागत ज्ञान के आधार पर नहीं 
है; घरन्‌ वास्तविक बात यह है कि पूरे या समष्टि की, जिसको 
चाहे ससम्बन्ध पदार्थों के संसार में अनादि ओर अनन्त चेतना 
का व्यंजन कह लो, चाहे ऐसी चेतना द्वारा बना हुआ ससम्बन्ध 
पदार्था का संस्थान कह जो, क्रमशः धीरे घीरे हमारे ज्ञान में प्रति- 


लिपि होती रहती है, जिसके द्वार अटल और निश्चित सम्बन्धों . 


में प्रज्ञा ओर प्रज्ञा द्वारा समझे तथा जाने हुए पदार्थ एवं अनुभव 
और अनुभव किया हुआ संसार मिल्ञता रहता है। संक्तेप में और 
: झम्बन्धपूरो संसार और सम्बन्धों को बनाने तथा पहचाननेवाली 
संज्ञा का आधार एफ ही है; और वह आधार भी प्रज्ञारुप है। 


शक 
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जिस प्रकार तल ज्ञान के सम्बन्ध में ग्रीन ने प्रकृतियाद को 
उड़ाया है, उसी प्रकार कचतेव्य के सम्बन्ध में भी औन ने प्रकृति- 
चाद पर सधे हुए सुखबाद को काटा है | ' 
. कतव्य सम्बन्धी विचार-मनुध्य में पशुओं की भाँति बहुत सी 
खाभाविक घाहें और इच्छाएँ होती हैं, लेकिन वे मनुष्य की क्रिया 
में नहीं आ सकती। कोई क्रिया मनुष्य की क्रिया या आचार 
तभी कहलावेगी जब कि उसके करते की इच्छा को वह 
अपनावे | यद्यपि यह बात ठीक है कि मनुष्य की क्रिया उसके 
पूव संस्कारों पर निभर है और इस अंश में मनुष्य अ-खतंत्र 
है, किन्तु मनुष्य के संस्कार उठ्ती के ववाए हुए हैं और 
वह नए संस्कार भी वना सकता है | इस अंश में वह खतंत्र 
है । वह वर्तमान से अच्छी अवस्था की कल्पना कर सकता है, 
यही उसकी उन्नति का कारण है--इंसी में उसकी मनुष्यता है । 
उसको उत्तम अवस्था का ज्ञान समष्टि के ज्ञान के सम्बन्ध के 
कारण प्राप्त हों जाता है। सब से श्रेष्ठ कत्त व्य का आदश वही 
हो सकता है जिसमें मनुष्य की पुरुपता और उम्तकी शक्तियों का 
पूर्ण विकास हो सकता हो | इस आदर को पूर्ण करने में सब 
की उन्नति होती जायगी; और समाज की ऐसी अवस्था प्राप्त हो 
जायगी जिसमें सब को कर्तेव्य का खयाल होगा--सब एक दूसरे 
के साथ भाईचारे का व्यवहार फरेंगे। समस्त फर्तेव्य और 
सुधार का आदर यही है कि मलुष्य अपनी पूरता को प्राप्त हो 
सके । जो धार्मिक लोग आत्मोन्नति के लिये यत्न करते हैं, उनका 
चह यत्न सराहनीय है। अआंत्मोन्नति का फल बाहरी सुख या 
सम्पत्ति में नहीं हूँठना चाहिए। खय॑ आत्मोन्नतिद्दी सब से मूल्य- 
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बान्‌ फल है। बिना आत्मोन्‍नति के सामाजिक सुधार वृथा है। 
यह बात ठीक है कि खाने पीने और रहन सहन सम्बन्धी स्थिति 
को सुधारना आवश्यक है. क्न्न्ति यदि सदर शरोर और भन्य 
भवनों में नीची श्रेणी की आत्माएँ रहें, तो “ऊँची दुकान श्रोर 
फ्रीका पकवान” वाली कहावत साथंऋ हो जायगी | 

.. ब्रेडले-एफ० एच० ब्रेडले (7, लए. 87206! ९५) का जन्म सन्‌ 
१८४६ में हुआ था। ये आजकल के प्रत्ययवादियों और निरपेत्त 
वादियों में सब से अधिक प्रख्यात हैं। इनके लेख बहुत तककपूरण 
हैं; इसलिये इनको लोग आज कल का जेनो कहते हैं ।इनका सब 
से प्रख्यात ग्रंथ 8978278708 ४४0 १९४]।६ए ्ट । उसमे 
इन्होंने प्रातिभासिक सत्ता (8 9098878708४) ओर वालविक सत्ता 
की विवेचना की है | इस पुस्तक का उद्देश्य संशय और जिश्ञाण 
को उत्तेजित करना है ( 0 5४ग्राए॥6 [04्त7ए.- थाएं 
0०४0६ ) | संशय का शथ पहले से माने हुए विश्वासों की 
परीक्षा करना है; ओर इसके लिये सत्ता शाक्ष या तल ज्ञान 
फी आवश्यकता है। इसका फल्न चाहे जितना अनिश्चित हो, 
किन्तु इससे यह लाभ शवश्य है कि लोग अपनी मनमानी 
नहीं होँक सकते।, अन्ध विश्वास से बचने के लिये हमारे 
पास और कोई साधन नहीं है। परीक्षा के सामने अन्ध 
विश्वास के आधार पर वनी हुई ईश्वर विद्या ( [.३६०]० ९9 ) 
ओर अप्रमाणित देहात्मबाद (४६४४६) दोत्ों ही नहीं 
ठहर सकते । 

तलज्ञान की इन्होंने तीन परिभाषाएँ दी हैं । ( 


१) जआाभा- 
सिक सत्तासे प्रथक्‌ वास्तविक सत्ता के ज्ञान को तत्वज्ञान समझता 
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चाहिए। (१) मूल तत्तों या सिद्धान्तों या अन्तिम सत्ता का 
विवेचन श्रथवा ( ३ ) विश्व को खण्ड खण्ड में न देखकर उस 
को पूर्ण रूपसे सममने के उद्योग को तत्नज्ञान कहते हैं। इसलिये 
इनकी पुस्तक का नाम आभासिक सत्ता और वास्तविक सत्ता 
६ 87078878708 ॥॥0 १९४] ) पढ़ा। आभासिक सत्ता से 
त्रेडले साहब का ञअथ फोरी आभासिक सत्ता ( (९४९८ 8]00688- 
72706 ) है। 'अथोत्‌ यदि हम दृश्य फो वात्तविक खत्ता से 
अलग कर दें तो उसकी व्याख्या नहीं हो सकती | वह अपूर्ण रह 
जायगा और अपूर्ता के कारण उसमें व्याघातक दोष आ 
जायेंगे । इन्होंने अपनी पुस्तक के पहले भाग में आयाम, विस्तार 
( प्रट्राधा90॥ ) अनेकता, गति, परिवतेन, देश-कालादि, द्रव्य, 
गुणादि दृश्य पदार्थों की अपूर्णता और व्याघातकता बतलाई है 
और दूसरे भाग में वास्तविक सत्ता की विवेचना की है। इन्होंने 
पहले वेज्ञानिक शोगों के माने हुए मुख्य और गोण गुणों के भेद 
की असारता दिखाई है। इनका कहना है कि जिस आधार, 
पर गौण गुण “गौण” सिद्ध किए जाते हैँ।उसी आधार पर मुख्य 
गुण भी “गौण” साबित किए जा सकते हैं । मुख्य गुरों में 
लोगों ने विस्तार (स:/९॥80॥) के गुण की प्रधानता मानी है । 
किन्तु विस्तार रंग से अलग नहीं है; और जब वह रंग से अलग 
नहीं है और जब रंग गौण है, तव विस्तार को भी उसी के साथ 
गौणता प्राप्त हो जायगी । इसी प्रकार इन्होंने गुशी और गुण 
के भेद को भी अ्रमात्मक कहा है। यदि वस्तु एक है, तो उसके 
गु्ों की अमेकता कैसी ? वे गुण एक दूसरे के सम्बन्ध से 
व में दी हैं; और यदि गुण अनेक माने जायें तो गुण-रहित 
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द्रव्य मानना पड़ेगा । परिवतेन का भी विचार इनके मत से व्या: 
घातक है । इनका कहना है कि वस्तु जो है, उससे दूसरी किस 
प्रकार हो सकती है ? इसी आधार पर इन्होने फाथ्य कारणता 
के विचार का विरोध किया है। यदि कारण के लिये कासन 
आवश्यक है, तो काय्य बिना कारण के किस प्रकार रद सकता है | 
और यदि काय्य कारण के लिये 'आवश्यक नहीं, तो कारण से 
काय्य की किस प्रकार एपत्ति हो सकती है ? क्रिया का भी भाव 
परीक्षा में विरोधपूणं दिखाई पड़ता है। अवसर बिना कोई पदांथ 
क्रियात्मक नहीं हो सकता; और जिस अंश में अवसर से क्रिय 
की उत्पत्ति हुईं, उसी अंश में वह पदार्थ स्वयं क्रियावाल 
( 4९॥५६ ) नहीं है। ( 4000॥72 ९४४ 08 ४४॥ए६ ए।ग 
0०7६ 8॥ 0008880॥ ध॥4 जञोा&ां 5 ४९78, 0079 ॥780। 
(5 09 06 000988]07 ]8 80 0: .088878, ) 

जीव के विचार में अनेकता और एकता दोनों ही मिली हुए 
हैं, इसलिये इस में विरोध है। यद्यपि एकता और अनेकता दोनों 
मिली हुई दिखाई देती हैं, तथापि यह मिलान इनझे तक में नहों 
ठहरता । इनके हिसाब से झुद्ध एकता ही तके के अनुकूल हो 
सकती है। लेकिन 'अ-अ' इस प्रकार की एकता ज्ञान को 
नििषय बना देती है । ज्ञान की निविषयता चाहे हो जाय, किन्तु 
ये तक से नहीं हटना चाहते । जो लोग वालव में निविशेष ज्ञान 
ओर शुद्ध सत्तारूपी निरपेत्त तरह्म को मानते हैं और अपने तक को 
स्थित रखने के लिये सविशेष ज्ञानफो असत्‌ कहने के लिये तैयार 
हैं, ऐसे लोगों के लिये तो यह शुद्ध एकता की युक्ति ठीक ही है। 
किन्तु प्रेडले साहब को, जो वास्तविक और शाभात्िक सत्ता का 
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मिलान करना चाहते हैं, यह युक्ति शोमा नहीं देती । 

श्रेढ़ल साहय दृश्य को इस प्रकार विरोधपूरों सिद्ध करके वात्त- 
विक सत्ता की विधेचना करते हैं। वास्तविक सत्ता का सुख्य 
गुण पूर्णता है। यह पूणता ऐसी है कि इससे दृश्य भी बाहर नहीं 
रह जाता, वरव्‌ उसकी भी वास्तविक सत्ता की पूर्णता इसी पूणता 
में हो जाती है । खतंत्र रूप से दृश्य अपू्ण भौर असार है; झिन्तु 
त्रह्म में सव विरोध और श्रपूरता का समन्वय ट्वो जाता है | दृश्य 
म्रद्म से घाहर नहीं है | फिर प्रक्ष अथवा वास्तविक सत्ता क्‍या है ! 
वह ऐसी व्यवस्था है जो एक सी रहती है। चेतन अनुभव के 
अतिरिक्त उसमें भौर छुछ नहीं है। बह एक पुणे स्बब्यापक 
अनुभव है जिसमें सब विरोधात्मक धपूर्णताओं का साम्य हो 
जाता है | यद्यपि विरोध और अनेकता का ब्रह्म में साम्य हो 
जाने की समत्या कठिन है, तथापि त्रेडले साहब का कहता 
है कि किसी प्रकार से यह साम्य हो जाता है। परिम्ित का 
अपरिमित में लय हो जाता है और उसी के साथ परिमित 
का नाश भी नहीं होता । परिमित 'भ्परिमित में अपनी 
पुरा को प्राप्त हो जाता है। अब यह अश्न दोता हे कि 
इस वासविक सत्ता का ज्ञान किस प्रकार हो सकता है । 

इस के लिये मेंडले साहब विचार की साधनता को मानते 
हूँ; हिन्‍्तु विचार का आदर्श ता्किक विचार से हटाकर स्कूति 
या प्रतिभा में मिला देते हैं। यह ज्ञान अव्यवहित ( 9760 
2870 4777९092 ) अनुभव में होता है | इत प्रकार के ज्ञान 
में ए% अंश से दूसरे अंश पर नहीं जाना पढ़ता; परन्‌ प्रत्येक 
अंश में पूर्णता दिखाई पड़ती है। व्यष्टि में समष्टि की अठोति 
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होने लगती है। आज फल के दाशनिकों में इनका मत शक 
तेदान्त से बहुत कुछ मिलता जुलता है | 

रोरप -अमेरिक। में प्रत्ययवाद के नेता जोशुआ रोइस माने 
जाते हैं | आप का जन्म सम्बत्‌ १९१२ में हुआ था। भा१ हावेंडे 
विश्वविद्यालय मे अध्यापक है । 

हमारे अनुभव में कोई बात ऐसी नहीं है जो प्रत्यवों से 
सम्बन्ध न रखती हो । सारा संसार प्रत्ययों का दी वता हुआ 
है । कुछ प्रत्यय ऐसे हैं. जो हमारे बनाए हुए नहीं हैं। उन्हीं को 
हम मैटर या जड प्रक्नति कहते है। लेकिन वास्तव में यह प्रतय 
ही की संस्था है। यदि बाहरी संसार ज्षेय है, तो वह अवश्य 
मानसिक है । यह संसार एक आदश के अनुकूल है। वह भादरो 
समष्टि के मनस में रहता है; और उसी समष्टि के मन में रहंत 
वाला प्रत्यय संध्यान ही संसार है। हम चेतन है, इसलिये चेतना 
का कार्य्य हमारी समम में आ सकता है। यदि सत्ता मानसिक नहीं 
है तो वह हमारे लिये निर्थक दै। संसार या तो चेतनामय मानता 
पड़ेगा या अज्ञेय | पर नितान्त अज्ञेय कोई वस्तु नहीं हो सकतो । 
उत्ता के माने ही व्यंजिव होना अथात्‌ प्रकट होना है। अतः 
वास्तविक संसार या तो कोई एक मनस्‌ है या बहुत से मनस्‌ हैं। 
अब यह प्रश्न होता है कि हम दूसरे मत था बाहरी सन की 
बांत किस प्रकार जान सकते हैं। इसझ उत्तर में जोशुआ रोइस 
का कहना है कि मूल में सारा संसार एक है और वह तू ही 
है--ततत्वमसि । जब संसार एक ही है, तव यह प्रश्न ही नहीं 
उपस्थित होता कि हम दूसरे के मत की बात किस प्रकार 
जान सकते हैं। वह आत्मा जो पदाथे को समझती या अपने 
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ज्ञान में लांती है, वही है जिसके ज्ञान में ये पदार्थ रहते हैं । 
जिस प्रकार हम झपत्ती खो३ हुई वस्तु को तलाश करते हैं, उसी 
प्रकार व्यक्ति समष्टि के ज्ञान में से पदार्थों को हूँद़ुकर जान 
लेता है। एक ही भात्मा है। उसमें सब ज्ञान, सब पदार्थ और सब 
आत्मा एक विचारपूरण व्यवस्था में वर्तमान हैं | यह आत्मा हमारी 
चेतना को प्रतीत करता है; और घूँकि हम इस में वर्तमान हैं, 
इसलिय यह पृणु पुरुष (?६:[९८६ ए९750॥) है | 

प्रोफेसर बोसेन्केट--इन महाशय का सत ब्रेडले के मत से 
बहुत कुछ मिलता जुलता है । आज कल्न के निरपेक्ष वादियों 
(805078) में ये दोनों सहाशय अग्रगए्य सममे जाते हैं; 
ओऔर मिरपेज्षवाद प्रायः इन दोनों महाशयों-मेंडले ओर बोसेन्करैट- 
सम्प्रदाय कहलाता है। निरपेक्ष वाद में इन दोनों महाशयों 
के मत की एकता होते हुए भी इनकी स्थिति में थोड़ा भेद है । 
बोसेन्कैट साहब का सत्य का आदरशे शुष्क ताकिक अविरोध 
की अपेत्ता अधिक पूरे है; इसी लिये दृश्य संसार इनके लिये 
आभासिक सत्ता मात्र नहीं रहता। इनके भ्त से निरपेज्ष ओर 
सापेत्त में इतना अन्तर नहीं है कि निरपेत्ञ की दृष्टि से सापेक्ष 
का अत्तिल ही न रहे। वोसेन्कैट नेव्यक्तिता ([40ए808॥9) 
को वास्तविकता का आदश माना है । इनका कथन है--“]॥६ 
80797९776 977707]6 0 ए8778 870 229)/9 38 ए॥0]6- 
656,. 0077[06(8॥658, 080ए008897” अथोत्‌ वास्त- 
विकता और मूल्य का उश्च॒तम सिद्धान्त पूणंता और व्यक्तितो 
है। ये पूर्णता, व्यक्तित और अवरोध में कोई अन्तर नहीं 
मानते | इनके मत से व्यक्ति एक ही है; क्‍योंकि पूणतया एक ही 
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व्यक्ति हों सकता है और सव व्यक्ति अपण हैं; इसलिये थे 
व्यक्ति नहीं कहे जा सकते । सब्र व्यक्ति एक दूसरे की 
अपेत्ता करते हैं । उनकी पृणता उनसे घाहर समाज, धर्म, 
साहित्य, काव्य-कला संब्रंधिनी संत्याञों में होती है। यह 
हमको पूरणंता की भोर ले जाती है; किन्तु यह भा पूण- 
तया पूर्ण नहीं है। निरपेत्त में हमारे सत्र धशतम अनुभवों की 
पूर्णता हो जाती है। निरपेष्त का अनुभव हम कर्तव्य, प्रेम, सौन्दर्य 
वैज्ञानिक और दाशनिक पिपासा फे उच्चतम अनुभव के आधार 
पर कर सकते हैं। निरपेत्त हमारे जीवन से बाहर नहीं हो 
सकता । यदि हम अपने अनुभव का सहारा छोड़ दें, तो फोरे 
अविरोध के ताकिक सिद्धान्त से कुछ नहीं प्राप्त हो सकता | 
व्यक्ति, जैसा कि ऊपर धताया जा चुका है, एक ही हो सकता 
है। व्यक्ति के गुण और अआदश उसके प्रत्येक अंग में वतेमान 
रहते हैं । जिनको हम व्यक्ति कहते है, वे उसी मह्दान्‌ 
व्यक्ति के अंश रूप है। इनमें निरपेत्त के महत्व फा अंश 
चत्तमान रहता है। कोई जीव वतमान में संकुचित नहीं है । परि- 
मित जीचों में जितना ज्ञान हमको दिखाई पड़ता है, उससे अधिक 
ज्ञान रहता है। शिक्षा और उपदेश द्वारा इसी की जाप्रति 
की जाती है। जब हम किसी मनुष्य को सममाते हैं, तब्र उसके 
छिपे हुए ज्ञान को बाहर निकालते हैं। हर एक मनुष्य हर बात 
को हर समय नहीं जानता । यही उसकी परिमितता है। किन्तु 
यह परिमितता ऐस्ली नहीं है कि जिसकी सीमा हमेशा बढ़ती मं 
रहती हो। बोसेन्केट साहब के मत से यह संसार जीचों के 
निर्माण का स्थान है। यहाँ पर जीव उत्तमता की ओर प्रयत्न करते 
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रहते हैं । इन जीवों में जो भेद है, उसको बोसेन्दैट साहब आका- 
रिक मानते हैं। यद्यपि बोसेन्केट साहब जीवों के परस्पर भेद को 
संसार में वेभिय और अनुभव को वृद्धि के लिये आवश्यक मानते 
हैं, तथापि वे इस भेद को मौलिक और अभेय नहीं बतलाते | 
(88 7807९ 706 ए0॥ए प्रि0870॥88] 707 77607 - 
09]९. ) परिमितता के लिये यह भेद आवश्यक है; क्योंकि यदि 
यह भेद मिट जाय और पार्थक्य के अनुभव का कोई कारण ने 
रहे, तो संसार में वात चीत करने के लिये दो व्यक्ति ही न रहेंगे। 
इसी के छाथ इनका कहना है कि इन परिमित भेतन केन्द्रों की 
एकता ज्यों ज्यों बढ़ती जाती है, त्यों त्यों हम निरपेत्त के निकटतर 
पहुँचते जाते हैं; और जो सेद्‌ इस समय पार्थक्य के लिये आ- 
वश्यक हैं, वे बदलने लगते हैं अथोत्‌ घटने लग जाते हैं। पग पग' 
पर हमको उनकी अन्तव्तिनी एकता का अनुभव होने लगता है । 
वोसेन्केट साहब के मत से यह भेद व्यक्तियों के अनुभव वेभियय 
और कमी वेशी के कारण हैं । 

निरपेज्त और अन्य जीवों के संबन्ध में बोसेन्केट साहब का 
कहना है कि निरपेज्ञ में ये अतीत हो जाते हैं। जिस प्रकार 
एक व्यापक पिद्धान्त में कम व्यापक सिद्धान्त का समावेश हो 
जाता है, उसी प्रकार पूर्स व्यापक निरपेत्ञ में जीवों का समावेश 
हो जाता है | जिस प्रकार उद्देश्य में विधेय रहता है और विशेध्य 
में विशोषण रहता है, उसी प्रकार जीव निरपेत्ष में है । जीवों को | 
निरपेकज्ञ का अंश ( /4०70९78 ) कहा है, अंग ( !(६70९7 ) 
नहीं। अंश और अंग में बहुत सूक्ष्म भेद है। अंश पूर्ण में मिलकर 
अपना खतंत्र अस्तित्व खो देता है । अंग भी यद्यपि बिलकुल 
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खतंत्र नहीं है, तो भी एक प्रफार से अपना पृथक अलित रखता 
है। संत्तेपतः घोसेन्केट साहब के मत से जीवों में परत्पर भेद 
है, परन्तु यह भेद अन्तिम नहीं है । निरपेत्त की पणता में भेद, 
कमी, धुराई सब अतीत होकर एक साम्य रूप पूर्ण बन जाते हे | 
वोसेन्कैट साहब बाहरी संसार फो मिन्न जीवों फा सम्मि- 
लित झनुभव मानते हैं तथा वस्तुवादियों की भाँति गौण गुरों 
को वस्तु में ही मानते हैं; और विकासवादियों एवं भूत- 
वादियों की नाई जीव का उदय भौतिक परिस्थितियों से मानते 
हैं। निरपेत्त मानने के कारण ये भूतवाद से बच जाते हैं। इनका 
कहना है कि नदी अपने ज्लोत से हमेशा वढ़ जाती है। यही 
संसार की उन्त्रति का नियम है । भोतिक परित्थितियों से जीव 
का उदय भी इसी नियम के अनुसार है ! 
एक और महाशय हें जिन्होंने हाज्ञ में श्रेंढडले ओर 
बोसेन्केट साहव से कई बातों में मतभेद प्रकट किया है। उनका 
थोड़ा सा बणुन यहाँ पर अनुपयुक्त न होगा। इन महाशय का 
नाम है ए० सैथ प्रिज्नित्र पैशेसन ( 8. 8७॥ ?ग्र्टी 
ए&४॥॥507) है । इनके गिफोड लेकचस (5][070 7,8७॥४7९५) 
7]806207006 ]7008]2॥॥ 0 ९8०७॥॥ 2॥]]0509॥9, 
अथात्‌ “नवीन तल ज्ञान के आलोक में ईश्वर का विचार” फे नाम 
से पुस्तकाकार छपे हैं। इन्होंने अपने प्रंथ में बतलाया है कि प्रकृति- 
वाद अपूण को पूरे मान लेता है; और यह उप्का दोष है। पास्तव 
मे सारा संसार एक विश्व शक्ति का प्रसार है। किन्तु वह शक्ति 
एंसी है जिसका श्नुस्तान विकास की प्रारम्भिक अवस्था के 
आधार पर नहीं हो सकता, वरन्‌ विकास के उच्चतम आदरशे के 
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झाधार पर होता है । यद्यपि भौतिक पदाथ भी उसी विश्वशक्ति का 
विकास है, तथापि यदि कोई उस शक्ति का अन्दाज विश्वशक्तियों 
हर भाधार पर लगाना चाहे तो भूल करेगा। उस शक्ति का 
' झन्दाज़ हमको मनुष्य से लग सकता है। मनुष्य उसो शक्ति का 
व्यंजन है। भतुष्य प्रकृति से बाहर नहीं है, वरन्‌ उसका ही 
विस्तार है। मनुष्य के द्वारा प्रकृति अपने को जान लेती है। मलुष्य 
प्रकृति का दिमाग या विचार शक्ति है। उसी के द्वारा हमको 
प्रकृति की वास्तविक स्थिति का अनुमान होता है। पूण प्रकृति 
और विशेष कर. उसकी उच्चतम श्रेणियों के द्वारा ही विश्वशक्ति का, 
जिसका वह विकास है, अनुमान हो सकता है। इनका सर्वेश्वर 
वाद ऐसा नहीं है जिसमें कपूर और कपास एक भाव बिक सके | 
ये सत्ता में श्रेणी मानते हैं। अब प्रश्न यह है कि इस विश्व- 
सत्ता या ्रह्म और परिमित व्यक्तियों का क्या सम्बन्ध है। इसी 
प्रश्न पर इनका और बोसेन्क्ैठ तथा ज्रेडले का मतभेद है | 
बोसेन्द्ीट फे मत से परिमितता वास्तविक नहीं है, केवल एक 
प्रकार की अशक्तता है । इनके मत से यह परिमितता वास्तविक 
है। बोसेन्करैट मह्दाशय के मत से व्यक्तिगत भेद विशेषतः 
आकारिक है। यह आकारिक ( 70४7४] ) भेद एक व्यक्ति 
जे मन के भीतर रहनेवाली चीजों को दूसरे व्यक्ति के मन के 
भीतर की चीजों से मिलने नहीं देता | यदि यह आकारिक भेद 
हट जाय तो भेद या व्यक्तिता न रहे । भ्रिज्ञिल पेटिसन के मत 
से व्यक्तियों का वास्तविक भेद है जो आकार मात्र में नहीं है, वरन्‌ 
उनमें, मन के भीतर रहनेवाली वाहों की न्यूनाधिकता में है। 
खाली आकार कोई चीज नहीं। आकार भेद के अतिरिक्त 
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यद्यपि मन के भीतर रहनेवाली इन चीकों का झाश्रय एक ही है, 
तथापि प्रत्येक व्यक्ति में वह मिन्न भिन्न परिमाण में है। यद संसार 
एक प्रकार का सम्मिलित दाय ( (००७॥४0॥ )7४88॥08 ) 
है। व्यक्ति अपनी अपनी आवश्यकता और उम्नति क्रम के 
अनुसार इस दा के पदार्थों का अनुभव में उपभोग करते रहते 
हैं। यही भेद का कारण है; और यही सत्र की एकता का भो 
कारण है। व्यक्तिता के लिये ज्ञान के भतिरिक्त ये संकरप को 
भी मानते हैं। पुरुषवा ( ?४६078॥9 ) संकरप में ही प्रकट 
होती है। फिर धोसेन्केट साहब केवल एक ही ब्रह्म को द्रव्य 
मानते हैं। और व्यक्तियों को गुण या विशेषण (80]००४४४४) 
मानते हैं इनके मत से यद्यपि व्यक्तियों की सत्ता खतंत्र भोर 
निरपेत्त नहीं है, तथापि ये गुण रूप नहीं कहे जा सकते । 
व्यक्तियों के लिये स्पाइनोजा के द्रव्य का ( जो एक ही हो सकता 
है) प्रयोग नहीं हो सकता, किन्तु उनके लिये अरत्तू के द्रव्य का 
प्रयोग हो सकता है। अरत्तू के मत से द्रव्य वह है जो किसी 
दूसरी वस्तु का विशेषण न हो । इस भय में व्यक्ति द्रव्य है ! 
संक्तेप के वोसेन्कैट साहव केवल एक ही पर पुरुष व्यक्ति को 
मानते हैं;और बाकी व्यक्यों की व्यक्ततिता अवाध्षविक मानते है। 
किन्तु प्रिल्लिल पैदीसत व्यक्तियों की व्यक्तित और परिमितता 
वास्तविक मानते हैं। व्यक्तियों को वास्तविक्र मानकर अब यह 
प्रश्न उठता है कि इश्वर यांत्रद्ष किस प्रकार का है । इश्वर संसार 
में प्रकटया व्यंजित होता रहता है; किन्तु वह संसार में निःशेष 
नहीं हो जाता । इश्वर संसार को अतीत करता है। यदि ऐसा न 
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होता वो हमारे आदर कहाँ से आते । हमारे आदशों से ही यह 
प्रकट होता है कि वतमान से कुछ अतीत करनेवाला है। यह अतीत 
क्रनेवाला संसार में रहकर ही संसार को अतीत करता है; और 
अतीत करता हुआ संसार को उच्च पधातुगामी बनाए रखता है। 
वह ईश्वर हमारे साथ रहकर हमारे दुःख सु्त में सहातुभूति 
रखता हुआ हमारे पणण विकास में सहायता दे रहा है। यद्यपि 
ये विकास को मानते हैं, तथापि विकास में एक दम नवीनता 
नहीं मानते | हमारा विकास आदश के अनुकूल है। इखर हम 
से बाहर नहीं । हमारे लिये जिस प्रकार ईश्वर आवश्यक है, उसी 
प्रकार इे्वर के लिये हम आवश्यक हैं। बिना प्रजा के राजा फैश्ा 
यही संक्षेप से इनके ईश्वर सम्बन्धी विचार /हैं। इन का 
अपने समय के दाशनिक ज्षेत्र में अच्छा बात है। इंगलेण्ड, 
फ्रांस, जमनी और अमेरिका के अतिरिक्त आजकल इटली भी 
क्रोवी (0:0००) के कारण दाशनिकों का तीथस्थान घन रहा है | 
क्रोंची का जन्म अब्रजी नगर में सन्‌ १८६६ में हुआ था। 
इनकी अधिकांश शिक्षा जमनी में हुई थी। थे आत्मवादी हैं. 
और संसार को आत्ममय मानते हैं। इन्होंने अपने दशन का नाम 
आत्मा का दशन (000500॥9 ० 876 502) रक्खा है। ये 
हैगेल के अनुयायी अवश्य हैं, किन्तु लकीर के फुंकीर नहीं हैं । 
हैगेल् में जो छिद्धात्त माननीय हैं , उनकी इन्होंने भत्ती भाँति 
: व्याख्या की है; और जो बातें हंगेल्र में ऐसी हैं जिनके कारण 
सं हैंगेल ने धोखा खाया है और उसके अनुयायी धोखे में पढ़ 
सकते हैं, उनको क्रोची ने बढ़ी स्पष्टता और निर्भयता से बतलाया 
है। इन्होंने एक पुस्तक ( ए/॥86 88 ॥ए88 8४९ ६ [5 
२० 


[ ३०६ | 


6०४६ ॥7 68० ) भ्रथोव्‌ 'दैगेल में क्या जीवित भ्रोर क्या 
नाश को भ्राप्त हो गया है” लिखी है, जिस में हैगेल के तक की 
भच्छी विवेचना की है । 

हैगेत ने अपने तक द्वारा दाशतिक संसार का जो उपकार 
किया है, उसको क्रोची ने इस पुस्तक के प्रथम भाग में मुक्त कंठ 
से खीकार किया है। उसने पतलाया है कि तत्व ज्ञान सम्बन्धी 
विषयों में पत्तों और प्रतिपत्षों को दाशनिक लोग प्रतिकूल समझ 
कर या तो एक वाद का उमथन करने के लिये उन दो पत्तों में से 
एक को मिथ्या या आभास मात्र बतला देते हैं, या द्वेत वाद को 
माननेवाले दोनों ही पत्तों को मात लेते हैं। ऐसा करने में दोनों 
ही ओर से सत्य का हनन होता है | भौतिक तत्व-वादी लोग 
'आत्मा को आभास मानने लगते हैं और निरपेत्त ब्रह्म वादी धंघार 
की मिथ्या मानने लगते हैं । हत वाद में एकता की हत्या होती 
है और उनका सम्बन्ध स्थापित करना कठिन हो जाता है। हैगेत 
ने बतलाया है कि पक्त और प्रतिपत्ष अलग अलग दोनों ही असत्य 
धौर अथंशन्य हें--सत्‌ और असत्‌ दोनों ही अलग अलग कुछ 
अथ नहीं रखते। भाव या होना ( 36००णांध९ ) ही सत्य है । 
दो प्रतिकूल विचार चाहे एक दूसरे के भतिकूल हों, तथापि दोनों 
मिलकर एक दाशनिक बोध ( 070500॥08] 00॥0९.४ ) 
में समन्वित हो सफते हैं; भर वही पूर्णतया सत्य हैं । यह दैगेज 
को खोज का सब से मूल्यवान्‌ फल्न था । इसे द्वारा विचार 
ओर जीवन की एकता हो गई । दर्शन और इतिहास का साथ 
हो गया, विरोध में साम्य पैदा हो गया और परस्पर व्याधातक 
विचार सत्य के साधक बन गए। इतना सथ कुछ !होते हुए भी इस 
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अमूल्य सिद्धान्त का दाशनिऋ इतिहास में बहुत कुछ दुरुपयोग 
हुआ है। जो तके प्रतिकूल भावों में लगाता चाहिए था, वही प्रथक्‌ 
ओर विविक्त ( 08/80॥ ) भाषों से लगाया जाने लगा। इससे 
सत्य का मूल्य घट गया और धरसत्य का मूल्य बढ़ गया । 
अच्छा भर बुरा ये दो प्रतिकूल विचार हैं; किन्तु अच्छा भौर 
उपयोगी ये पृथक विविक्त हें। ये एक दूसरे के प्रतिकूल 
नहीं हैं। प्रतिकूल विचार एक दूसरे के व्याधातक होते हैं । 
उत्में से एक श्रगर सत्य है, तो दूसरा मिथ्या है | प्रथक्‌ विविक्त 
विचारों में ऐसा नहीं होता । उसमें दीनों एक साथ रह सकते 
हैं। उपयोगी' 'अच्छे' था श्रेय! का व्याधातक नहीं। प्रथकू 
विविक्त विचारों में विभाग का सिद्धान्त नहीं लगता । उत्तें श्रेणी- 
क्रम होता है। श्रेय में उपयोगी जीवित रहता है। श्रेय या अच्छा 
“उपयोगी' से ऊँचा है। उपयोगी में श्रेय! नहीं आता; बल्कि 
श्रेय! में उपयोगी का भाव बना रहता है; किन्तु दो प्रतिकूल भावों 
का कोई अंश एक दूसरे के अन्तगेत नहीं हो सकता । 

हैगेल के तक में विकास का नियम इस तरह से है-अ और व 
दो प्रतिकूल विचार हैं। ये विचार एक दूसरे के घातक भी हैं 
और विना एक दूसरे के अधूरे भी हैं; किन्तु इन दोनों का योग 
“व में हो जाता है। स्पष्ट और विविक्त विचारों में ऐसा तके 
नहीं लगता । थ और व एक दूसरे के घातक नहीं; इसमें अ भौर 
व का ख में योग करने की आवश्यकता नहीं; अ का योग व में 
ही हो जाता है। फिर व के अतिरिक्त जो तीसरा पदाथ या विचार 
मात्रा आयगा, वह अनावश्यक और निरथंक होगा। हगेल ने यही 
भूल की कि प्रतिकूलों का तक स्पष्ठों में लगाया। लत, 'असत्‌' 
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और भाव या होना इस त्रिपुटी के आधार पर उसने बहुत सी 
गह्नत त्रिपुटियाँ वना ढात्ी हैं। जैसे-- 

मनो-विज्ञान में पत्त, “ विचार प्रधान भ्ात्मा ६ 7॥60- 
2९॥ 87 ), प्रतिपक्ष, व्यावह्वार प्रधान पात्मा ( ९80- 
मछ् 999), संयोजन सतंत्र भरता | समाज के सम्बन्ध में 
पक्ष कुटुम्ब', प्रतिपक्ष नागरिक सम्राज, संयोजन 'राष्ट्र । निरपेत्त 
आत्मा के सम्बन्ध में पत्त 'कल्ा, प्रतिपत्, धर्म, संयोजन दशनं। 
तक शास्त्र के सम्बन्ध में पक्त बोध ( (0०॥०९७४ ); प्रतिपक्ष 
'निणय! ( [00877676 ), संयोजन न्याय ( 8909 ) । 

परन्तु यदि विचार करके देखा जाय तो इनमें से कोई त्रिपुटी 
सत््‌ , असत्‌ और भाव के ढाँचे में नहीं आती। क्या व्यवद्ार-प्रधाद 
आत्मा विचार-प्रधान आत्मा की विरोधिनी है? क्या विचार के 
आधार पर व्यवहार नहीं होता और व्यवहार के आधार पर 
विचार नहीं बनते ? जब ये दोनों ही एक दूसरे के सहायक 
ओर पोषक हैं, तो तीसरे की क्या आवश्यकता ९ क्या काला 
धम के प्रतिकूल है ? क्‍या कला घार्मिक नहीं होती और क्या 
धर्म में कला का व्यवहार नहीं होता) इन दोनों की सत्ता 
सतंत्र है; और यदि खतंत्र नहीं है तो एक दूसरे के अधीन है । 
किन्तु ऐसा नहीं है कि दोनों बिना किसी तीसरे पदार्थ के कुछ 
अथ ही न रखते हों। तीसरे की उपस्थिति खभाव से मिले हुए 
भावों में पाथेक्य डालकर अप्ठैत का द्वैत बना देती है। आत्मा भर 
प्रकृति को भी अलग अल्लग और प्रतिकूल मानकर उन्तका समन्वय 
[.०४० या शब्द अहम में किया है। इन दोनों को प्रतिकूल मानने में 
समन्वय हो जाने पर भी देलता बनी रहती है; क्योंकि जो शामित् 


[ ३०९ ] 


था, उध्रक्नी वाहर कर दिया और उसझे साथ ही एक नया पद भी 
उपस्थित कर दिया । यदि वह नया पद ऐसा है जिप्तमें दोनों 
फा समावेश हो सक््ता है, तो वह क्रिसी प्रतिकूलता या घात प्रति- 
घात को बचाने के लिये नहीं है। वहाँ पर तके ([)]0- 
९८४८ ) का सिद्धान्त लगेगा ही नहीं । क्रोची के मत से प्रकृति, 
विचार रूप में, मनुष्य की व्यावहारिक क्रिया का फल है; और 
जब वह यह भूल जाता है कि वह फल्न किस रीति से प्राप्त हुआ 
है, तमी वह उसको अपने से बाहरी मावकर विरोध करने 
लगता है; और इसी प्रशार उसको वह एक श्रभेद्य रहस्य समझ 
कर उससे डरने लग जाता है $ | व्यवहारात्मक क्रिया ( प्रकृति 
जिसका फल्न रूप है ) ओर विचारात्मक क्रिया दोनों पूणोत्मा के 
अंग हैं । यह नहीं कहा जाता कि इनमें कौन बढ़ा और कोन 
छोटा है। एक के बिना दूसरे का होना असंभव है। आत्मा भी 
कोई तीसरा पदाथ नहीं है। ये दोनों क्रियाएँ समानान्तर 
रेखाओं की भाँति नहीं हैं। ये एक वृत्त की अधे वृत्त रेखाओं 
((8776870॥875) की माँ तह जिनमें कीई यह नहीं कह सकता कि 
एक अधधे भाग कहाँ पर खतम होता है और दूसरा कहाँ पर शुरू 
होता है। विचारात्मक क्रिया द्वारा मनुष्य विश्व को सममने का 
यत्न करता है; व्यवद्ारात्मक क्रिया द्वारा उसमें परिवतन करता है । 
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प्रोची ने जोमन्य लिखे हैं, वे ऊपर वतलाए हुए विमागों भौर 
प्रेशियों के अनुकूल ही हैं। विचारात्मक किया के अन्तगत दे 
सूति ( जिसमें इन्दिय जन्य ज्ञान शामिल है और जिसको बसे 
[000॥00॥ कहा है) और बुद्धि ([00६0९४४) मानी हूँ। र्कूवि 
नीची ग्रेंणी में है और बुद्धि ऊँची श्रणी में। रफृपि में युद्ध 
शामिल नहीं, किन्तु वह उसके प्रतिक्ृतत नहीं है। 

बुद्धि विन स्फूति के काम नहीं कर सकती; क्योंकि विचार के 
लिये भाषा की आवश्यकता है। सफृति को व्याज्या करने के लिये 
उसमे सौन्दय्य विज्ञान ( 8९४४/॥७॥९ ) तिखा है। उत ग्रंथ में 
उसने उसका भाषा विज्ञान ([/090]900) से तादाल्य शिया है। 
सौन्दय्य या कला का मुख्य धरम व्यंजन (8:0725907) 
मानाह। चुद्धि की व्याज्या में उसने अपना तक शात्र गिखा 
है। सफूति या उस से सम्बन्ध रखनेवाला सौन्दय्येया भाषा 
विज्ञान व्यक्ति से सम्बन्ध रखता है और चुद्धि वथा इससे संबंध 
रखनेवाला तक शास्र व्यापकता (077058)॥9) से सम्वन्ध 
रखता है । वे व्यापकता व्यक्तिता से शुन्य नहीं है । 

इसने भपने तक शात्र को शुद्ध बोध का विज्ञान (90९॥0९ 
0४6 शाए४ 007050+ ) कहा है। ताफिक बोध के इन्होंने 
तीन तत्तण माने हं--व्यापकता ( 0॥ए8४:75४॥9 ), व्यंजकता 
( 2:07690/ए ) और सगुणव ( 00॥८:९४श॥९६४ ) | 
इन्होंने आकार प्रधान तके का बहुत विरोध किया है। ताकिक 
बोध में इनमें से किसी एक अंग की कमी होना भूल का मूल है। 
दाशनिक इतिहास में अनुभव वाद, भौतिक तत्व वाद आदि जो 
भूत हु, वे इसी कारण से हुई हैं। भूल को कहोंने सत्य की 
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सीढ़ी माना है; किन्तु ये उन आशा-वादियों में नहीं हैं जो 
इस फारण से भूल को ही सत्य की पदवी देने लग जाते हैं । 
व्यवहारात्मक क्रिया के भी दो भेद हैं--एक व्यक्ति से सम्बन्ध 
रखनेवाली आथिक या उपयोगिता सम्बन्धी ( 500000॥0 ) 
झोर दूसरी व्यापकता से सम्बन्ध रखनेवाली कत्तेव्य सम्बन्धी 
( ४/४708 )। इल दोनों क्रियाओं का वरणन क्रोची ने एक ही 
पुस्तक 6 0॥॥0909॥ए ० ६४४ ?78000॥] में किया है | 

इन्होंने अथ शाक्ष और कत्तेव्य शास्र में विरोध नहीं रवखा 
है। कत्तेव्य कम में अथे की द्वानि नहीं होती । इस प्रकार 
इन्होंने आत्मा फे दोनों अंगों या आकारों की व्यवस्था करके अपने 
दूशेन को सवोड्पूण बनाया है | 

ऊपर जिन नवीन प्रत्यय वादियों का वर्णन हो चुका है, 
एकात्मवाद की ओर मुझे हुए हैं। यदि वे अनेकता को मानते 
हैं तो विलकुत गौण रीति से । कुछ ऐसे भी प्रत्ययवादी हैं. जो 
एकात्मवाद से सन्तुष्ट नहीं हैं। उनके मत से पूर्ण एकात्म वाद में 
व्यक्ति का हांस हो जाता है और उसकी खतंत्रतां में बाधा पड़ती 
है | इनमें मैकटेगट (॥(०४४४८2४०४) और जेम्स वाड प्रधान हैं । 

मैकटेगट--ये महाशय वैसे तो दैगेत के अनुयायियों में 
से हैं और उन्तके तक को मानते है, किन्तु आत्माओ्ों ( 9078४ ) 
को प्रथक प्रथक मानते हैं । मेकटेगट साहब फे मत से 
आत्मा अपने अधिकार से स्थित पदाथ है. ( 8 8५08४08 
९डाओप९ ॥ 48 0ए7 गए) । किन्तु इसका यह अभिप्राय न 
सममा जाय कि कोई एक आत्मा और आत्माओं से अलग होकर 
सम्बन्ध रहित और स्वतंत्र होकर स्थित रह सकती हैं। आत्माओं का 
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एक संघ है और वे सब एफ दूसरे के सम्बन्ध में रहती है । यह 
उत्तकी एकता है और यही आत्माश्रों का संप या समाज, जिसकी 
वे कालिज या महाविद्यालय से तुलना फरते हैं, श्रक्म है। यद्यपि 
आत्षाक्रों के संघ में कालिज के संघटन से अधिक व्यवस्थापूर्ण 
संघटन है, किन्तु इतना कहने से आत्मान्रों को अनेकता नहीं 
जाती रहती । इस अनेकतता में जो सम्बन्ध और व्यवत्या है, 
वही मेकटेगटे को अणुवाद्‌ ( 80057 ) में पढ़ने से 
बचाती है । 

मेकूटेगट साहब भात्माओ्रों के संघ को ही मानते हैं, किन्तु 
पे इववर रूपी प्रधानात्मा को नहीं माक्ते। वैसे ये सत्ता को 
प्रत्यय वादियों की भाँति ही देखते हैं। संसार में पुरुषों ( ए६- 
50 ) के सिवा कोई सत्‌ नहीं है; यह पुरुष ज्ञान, संकल्प भौर 
भाव से पूण चेतन पदाथ है (२०७४ €ऊांधड एप 98780॥5, 
' 007800078 00॥28, ज॥0 या0ए, जा]] ४॥6 ९९] ) | 
इस भत में विपयी प्रधान प्रत्यय वाद ( 9960॥४७ 06४- 
/50 ) का दोष है। अथात्‌ सत्ता भिन्न मिन्न भात्माश्रों के 
आधार पर है ओर उसका छोई निश्चित आधार नहीं है । बर्कले 
साहब इश्वर को माननेवाले ये और इस दोष से बच गए थे; 
क्‍योंकि उन्होंने सब ब्तुओं का निश्चित आधार ईश्वर में 
मात्रा था। बस्तु हमारे ज्ञान में रहे चाहे न रहे, इैश्वर के शान में 
रहने के कारण वास्तविक है | 

मेकटेगट साहब ईश्वर के स्थान में सभी आत्माओं को 
वाल्लविक रुप में पूर्ण और अन्ादिमानते हैं। काल कपमें आत्मा 
की अपूरणता दिखाई पढ़ती है, किन्तु वह हमेशा अपनी मैसाक 
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पूणुता प्राप्त करती रहती है। इस अंश में यह मत जैन घम 
से चहुत कुछ मिलता जुलता है । 


है ५ 
जभ्पत पा 


जेम्स वाड--इनके मत में आज कल के बहुत से नवीन 
सिद्धान्दों का समावेश है। ये केवल आत्मवादी है. और आत्म 
वादी होने के कारण एक प्रकार से संवितवादी या प्रत्ययववादी भी 
हैं; किन्तु उसके साथ ही हैगेल या अ्रेडले की भाँति एकात्म 
वादी नहीं हैं। ये अनेक वादी हैं, किन्तु मेकूटेगट की भाँति 
कोरे अनेक वादी नहीं हैं। ये अनेक वाद की न्यूवता को पूरण 
करने फे लिये शैश्वर बाद करो स्थान देते हैं; किन्तु उसी 
अंश तक कि अरनेंक वाद की न्यूनता पूरों हो जाय और उसके 
मूल पिद्ासतों में बाधा न पढ़े। इन्होंने कई पंथ लिखे हैं-- 
प्रकृति वाद और अश्य बाद (१४॥॥7880 ४॥7 38708" 
(500), मनोविज्ञान (2570॥००६५)| इन मुख्य दाशेनिक सिद्धान्त 
अनेक वाद और ईश्वर वाद अथवा लक्ष्यों का संसार (९)४:8- 
]87 876 'शशह्ा 06 6॥6 २६४]॥॥ 0 5708 ) में दिए 
हुए हैं। थे संक्षेप से इस प्रकार हैं--दमकी अपने अलुभव के 
दो अंग दिखाई पढ़ते हैं; एक विपय या वस्तु सम्बन्धी ओर एक 
विपयी या भात्म सम्बन्धी ( 09]९०४ए६ 0! 800]४०॥५७ ) 
है। अब प्रश्न यह है कि विषय ( 096७४ ) फोई आत्मरहित 
पदार्थ है या सात्म पदाथे है। इन्होंने विषय को भी किसी न 
किसी अंश में चेतन आत्म पदार्थ माना है | 

इस बात की पुष्टि नवीन विज्ञान से हो रही है। ( अध्या- 
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पक जगदीशचन्द्र बसु ने धातुओं तक में जीव माना है। ) ये 
सव न्यूनाधिक चेतना प्राप्त व्यक्ति श्त्म-र्ता शोर न्नति के 
लिये प्रयक्नवान रहते हैं । यह प्रयक्ष किसी भिन्न पदाथ के साथ 
नहीं होता | एक व्यक्ति के लिये उसभे अतिरिक्त श्न्य व्यक्ति 
उसके वहिरावेध्टन ( 870707787 ) हैँ । इसी बहिरावेष्टन में 
व्यक्ति प्रयत्न करते हैं। इस प्रयत्न में श्नियतता (00709 8०४९४) 
के साथ साथ स्थिरता ( 0075९7ए४/०॥ ) और उन्नति लगी 
हुई है । इसो से संसार की उन्नति होती रहती है। जो प्राकृतिक 
नियम हैं, वे आरम्म में नियम नहीं थे। वे इन्हीं व्यक्तियों की 
अनियत चेष्टा के फल हैं। इन अनियत चेष्टाओं की औसत 
-( ४४९:४४८ ) नियतता जो कि काल के व्यतीत होने से स्थिरता 
को भ्राप्त है, प्राकृतिक नियम की संज्ञा में भरा जाती है। संसार 
की उन्नति ऐतिहासिक है; अथोत्‌ जीवित व्यक्तियों दी क्रियाशों 
का फल्न है। ये व्यक्ति अनेक हैं और इनमें नीची से नीची तथा 
ऊँची से ऊँची श्रेणवाँ हैं। इन्हीं श्रेणियों के श्रन्त को अनेक वाद 
की ऊँची ओर नीची सीमा (प्राए्॥९7 2४0 ]0फ67 भषा( 0[ 
शाएशज ) कहा है। यद्यपि मनुष्य को उत्त सीमाओं का 
ज्ञान होना कठिन है, किन्तु तारतम्य के सिद्धान्त से उनका 
अनुमान होता है। नीची सीमा के व्यक्तियों में न्यूनातिन्यून भेद रह 
जाता है। उस भेद को स्पष्ट करने के लिये एक मुख्य संचालक 
की आवश्यकता होती है। 

इसके साथ वार्ड साहब ने यह भी स्पष्ट कह दिया है कि 
यह ने सम्रका जाय कि प्रारम्भिक अवस्था के लिये सर्वज्ञ या 
अस्पज्ञ किसी प्रकार के ज्ञान की आवश्यकता है । क्रिया से ज्ञान 
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को उत्पत्ति है, न कि ज्ञान से क्रिया की । इसमें यह बतलाया गया 
है कि संसार की उन्नति पहले से किसी निश्चित कार्य्यक्रम के अनु 
सार नहीं हो रही है । इसी प्रकार ऊपरी सीमा में अनेकता के 
साथ एफता स्थित रखने के लिये एक प्रधान पुरुषोत्तम की आ 
वश्यफता पड़ती है। वाड साहय का कहना है कि यद्यपि अनेष्ता 
में को३ वदतोव्याधात नहीं है; क्योंकि जिस प्रकार एक को हम 
अनादि मान सकते हैं, वेसे दी अनेक को; तथापि यदि कोई 
केन्द्र रूप प्रधात व्यक्ति मान लिया जाय, तो उसके द्वारा अनेक 
व्यक्तियों का एफ आदश की ओर जाना और साम्य के साथ 
काय्य करता सहज मालम द्वोता है। अन्यथा अनेक व्यक्तियों 
के खतः एक आदश पर घलने के लिये आकत्मिकता की श्रेयता 
में अ्रधिक विश्वास की आवश्यकता है। इस प्रकार इश्वर को 
मानते हुए अन्य ईश्वर वादियों से वाड साहब सहमत नहीं हैं। 
बहुत से लोगों का इश्वरवाद भी एकवाद्‌ में परिण॒तद्ो जाता है । 
इनका ईश्वरवाद अनेफवाद की पुष्टि के लिये है, उसको खा जाने 
के लिये नहीं है। साधारण ईश्वर वादी ऐसा मानते हैं कि इश्वर 
ने समय विशेष में सृप्टि को रचा है। इन्होंने इस मत को इैशवर की 
श्वरता फे विरुद्ध माना है। बिना सृष्टि के इेश्वर केखा ? इेश्वर 
की सत्ता से हमारी और संत्तार की सत्ता भल्री भाँति समझ 
में श्राती है। ईश्वर हम में है, किन्तु हम से अधिक होने के कारण 
हम से प्रथक है। ईश्वर किस प्रफार जगत का कतों है, यह 
बताना बहुत कठिन है । 

4एवर कुम्हार का सा कततों नहीं है | वह कत्ताश्रों का कत्तो 
है, ऐसा मानने में दही उसका गोरव और महत्ता है। इस 
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महत्ता फे साथ सका संकीच है, दिन्तु वह संकोच भीतिक 
संक्रोच नहीं है | वह खयं अपनी खतंग्रता से संक्राच को प्राप् 
होता है। उप्तका संकोच दस अथ में है कि हमारी खतंद्रता भौर 
वास्तविकता वनी रहें। यह संकोष का सिद्धान्त शुद्धादेत के 
सिद्धान्त से कुछ मिलता है। मनुष्य ने इथर के साथ सृष्टि को 
वतमान रुप में लाने के लिये योग दिया है। संम्ार झा विकास 
फेवल बन्द कली का रफुटन नहीं है-पहले से रचे हुए नाटक 
का खतना नहीं है। इस में पात्र ही नाटककार फे साथ नाटक 
बनाते जाते हैं। इस विद्यांस में नव्रीनता है । 

उसी के साथ इश्वर की सबंगता का प्रश्न उठाग गया है। 
यदि हम वास्तव में खतंत्र फत्ता है, तो ६शव२ की सबगता कैसी ! 
और यदि इशवर संत है, तो हमारे फाय्य पय से ही निर्धारित 
हैं; और फिर हम खतंत्र नहीं। इस कठिनाई से बचने के शिये 
यह मध्य पथ निकाला गया है कि इश्वर सब सम्भावनाश्रों को 
जानता है। उनसम्भावनाक्रों में से चाहें जिसे वास्तविक बनायें, यह 
हमारे हाथ में है। इस अंश में ईश्वर परिमित है; किन्तु बह परि- 
म्रितता हमारी सतत्रता के लिये है । इस दृष्टि से घुराई फा प्रश्न 
भी इतना कठिन नहीं रहता । यदि हम वास्तविक फत्तो नहीं हैं, 
तो ईश्वर चुराई का कर्ता हुआ, ऐसा मानना बद्तोव्याघात है। 
संसार में बुराई इृश्वर के कारए नहीं है, घरन हमारे कारण है। 

इसी प्रकार आधिभौतिक बुराइयाँ, जिन १२ हमारा कोई वश 
नहीं है, संसार की भाई के अर्थ हैं । उनसे प्रेरित होकर मनुष्य 
भलाई की ओर जाता है। संसार में बुराई या दुःख सतत है, किसतु 
पहै अन्तिम नहीं है। हम दुःख के अंकुश से प्रेरित होकर इस 
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भलाई की ओर जाते हैं | संसार का नाटक सुखान्त है। ये सब 
बातें ठीक हैं; किग्तु इन के माननेफे लिये विश्वास की आवश्यक- 
ता है। वार्ड साहब ते विश्वास को, उसकी स्वव्यापकता (अथात्‌ 
विश्वास सब जातियों में रहा है और उसके उठ जाने का कोई 
लक्षण नहीं है) के आधार पर, झँचा स्थान दिया है। ईश्वर 
की क्रपा से विश्वात समय समय पर ज्ञान की वृद्धि के द्वारा प्रमा- 
शणितभी होता रहता है । हम अपने ज्ञान से (सांसारिक ज्ञान से) 
थोड़े ही को सम समम लेते हैं; और विश्वास द्वारा हम को यह अतीत 
होता है कि जिसको हम सब या पूर्ण कहते हैं, वह पूर्ण नहीं है। 
उसके आगे भी कुछ है। इसी कारण ज्ञान और विश्वास की बताई 
हुई बातों में भेद हो जाता है | 


इसरा अध्याय 
“बा 
किया-प्रधान दशेन 


वर्तमान काल है दर्शन में जो मुख्य धाराएँ वह रही है, पिछले 
अध्याय में वर्णित वार साहब के मत में उत्तका दिग्दशन हो गया 
है | वतेमान समय के दाशनिक ध्येय इस प्रकार हैं-- 
(१) मतुष्य की मुख्यता ओर खतंत्रता, 
(२ ) अनेक वाद, 
(३) ईश्वर की परिमितता, 
(४) संसार के विकास में व्यक्तियों का हाथ और एसमें 

नवीनता, तथा 

(५) ज्ञान की अपेक्षा क्रिया की मुख्यता । 

इन सब बातों को विलियम जेम्स- और उनझे अनुयायियों 
ने चरम सीमा तक पहुंचा दिया है। इसके साथ ही साथ अनुभव 
वाद को भी प्रधानतादे दी गई है । मनुष्य की सुख्यता इतनी बढ़ाई 
गई है कि मनुष्य की आवश्यकताओं की पूर्ति ही फो सत्य का 
परिमाण मान लिया गयाहै । बगंसन में तो अनेक वाद इतना स्पष्ट 
नहीं है, किन्तु उन्होंने ज्ञाव का तिरस्कार कर क्रिया और परि 
वतन को ही सत्ता का स्वरूप माना है और वास्तविक सत्ता के 
परिज्ञानके लिये बुद्धि की अपेक्षा स्फूति या प्रतिभा ([787807) 
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को प्रधानता दी है | विकास में नवीनता का जो प्रश्न है, उन्होंने 
उसकी अच्छे ढंग से हाथ में लिया है। नवीन वस्तु वादियों ने 
भी, जिनमें पट्रेन्ड रसेल प्रधान हैं, अनेक वाद को माना है । 
उन्होंने प्रत्यय वादियों का पूर्ण विरोध किया है । उन्होंने मनुष्य 
की खतंत्रता को मानते हुए वत्तु की भी खतंत्र सत्ता मानी है । 
हमारा ज्ञान हम पर निभर नहीं है, वरन्‌ वस्तु पर तिभर है । इस 
अंश में प्रत्यय वादियों फ्रे प्रतिपादित ज्ञान को पक्षा लगा है । 

अब आगे इन दाशेनिकों के मतों का निम्नलिखित क्रम से 
विशेष रूप से वणन किया जायगा-- 

विलियम जेम्स का व्यावहारिक उपयोगितावाद । ( 0/982- 
78(57॥. ) 

बगेसन का स्फूर्ति बाद | ( 70078]870 ) 

बट्र नड रसेल का नवीन वस्तु वाद | ( १६ए ६६४४0, ) 


विलियम जेम्प # 


दो प्रतिकूल पिद्धान्तों का भी कभी कभी एक ही परिणाम 
होता है। देगेत ( 96४४ ) ओर हेकल ( 76०४९! ) के 
सिद्धान्तों में बढ़ा ही अन्तर है। एक महाशय युरोप में आतक- 
वादियों के शिरोमणि गिने जाते हैं, तो दूसरे महाशय आधुनिक 
प्रकृति वादियों में अप्रगण्य हैं; किन्तु दोनों ही की फिलासोफी 
अन्त में हमको नियत बाद ( 0687णांगांआा ) में ले जाती 
है। दोनों ही के मत में संसार कार्य कारण की रखता में बँंधा 
8 मल कक के फेक कम 

& यह छेख मर्यादा में छप चुका है । 
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हुआ है। मलुप्य को संसार में किसी नई बात की गुंजाइश नहीं 
३। यदि हैंगेल के मत से व्यक्ति का समष्ठि में लोप दो जाता है 
वो हैकल के अलुयायियों के लिये मनुष्य वन्द्रों का सकुटुस्त्री है। 

ऊत्ति या भूत वाद (्‌ ४69 धया ) और आत्म दाई 
( $णंसापशाज्या ) दोतों ही प्रतुष्य छा गौरव घदाते हैं | 
दोनों ही दुद्धि की प्रधानता मादते हुए हमारे भावां का सत्य 
का निणय करने में कोई स्थान नहीं देते । संसार की उन्नति में 
भावों दी प्रघानता एवं मनुष्य की खतंत्रता ओर गोरव स्थापित 
करने के लिये काय्ये साधकृता वाद ( र887क5४॥ ) का 
उदय हुआ है । जेम्स, शिक्षर ओर ड्यू३ ये तीन महाशय क्रिया 
साधनता वाद के प्रवतेक माने जाते हैं। जेम्स साहव इस सह के 
प्रधान आचाये मान गए हैं।आप अमेरिका के सदर से बड़े 
फ़िलासोफ़र समझे जाते हैं। आप ने लीचे लिखे हुए म्ंथों की 
रचना की है-- 


() ए)्र/0४5 ०6 ९57९४००४9; 89], 

(2) 7:ए०॥००४४ ( 7८5६ 8008; 892,) 

(3) 286 पाती ॥0 0९॥९०९१ 892, 

(4) साग्रा87 पप्र्व0६8)॥5; 898, 

(8) [४४६ ६0 (88०॥४:४ 07 ए5ए००0)0९ए 89४0 ६० 
8ऐशा६8 0० ६008 0६ [/6१६ [662]६ 


॥ (6) ॥फ6 पएम४४९६ 0 एरिशाए[०णा5 एच्छश]९४९९ 
902 


(7) ९:४४27४व५॥५ 4907, 
(8) 7706 ॥६४7॥77 ० [ा॥ ) 909. 
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(9) ९]४:४॥80९ ए॥फ९४४९; 909, 

(0) 9076 ?700]805 ० ?॥]0509ए (708 
घप्राणा5; 49.) 

([) ॥(९॥0॥78 870 9॥006868; 9, 


(2) 858898 47 शित९४) म्रि0870087॥ ( 708 
ग्र7085. ) 


आप बहुत काल तक हावड विश्वविद्यालय में फिलासोफी 
के प्रधान अध्यापक रहे थे । आपका जन्म सम्बत्‌ १८९५ में 
ओर स्वगारोहण सम्बत्‌ १९६७ में हुआ था। आप का उदय 
ऐसे समय में हुआ था जबकि विज्ञान विकास वाद की ओर 
मुकता जा रहा था। 

विलियम जेम्स पर घारमिक और पेज्ञानिक सभी तरह के 
प्रभाव पढ़े थे। इसी कारण वे विकास थाद का पूरा महत्ल 
समम सके थे। उनके लिये विकास वाद की उत्पत्ति धर्म का उन्मू- 
लन करने के लिये नहीं है, किन्तु चेतन संसार को यंत्रवत्‌ मानने- 
वाली करपनाओं की अपूर्णता दिखलाने के अथ हुई है । 
विडंस वाद द्वारा प्रतिपादित व्यक्ति बेमिय ( 7000॥8/] 
ए४४४४०४ ) में उन्होंने व्यक्ति का गो भौर शक्तिमतता 
का प्रमाण पाया है । उनका विश्वास था कि प्रत्येक व्यक्ति 
संसार को एक अनूठी दृष्टि से देखता है और साधारण से साधा- 
रण मनुष्य भी इस संसार के विपय में नह बात बतला सकता 
है। इन महाशय के विपय में संज्तेपतः इतना ही कहकर हम 
इनके दाशनिक विचारों का विषयासुसार निरूपण करते हैं। 

२१ 
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प्रय्येक तलवेता के मत से सत्यासत्य की जाँच के लिये 
पृथक्‌ प्रथक्‌ लक्षणों की कर्पना की गई है। जेम्स साहव की 
राय में बत्तु की उपयोगिता ही सत्य की कघौटी है। किसी 
विचार की जाँच से पहले हम फो यह प्रश्न करना चाहिए कि 
इस से हमारे किसी हित का साधन द्ोगा या नहीं & | कोई 
वात तक से ठीक हो या न हो, जब तक वह क्रियात्मक जाँच में 
ठीक न उतरे, तव तक ठीक नहीं कही जा धकती । चाह की 
तृप्ति भ्रथवा किसी हित का साधन ही सत्य की कसौटी है | केवल 
अखिल ही सत्य नहीं। जंगल में मोर नाचा, किसने देखा ? ये 
निरथंक सत्ता को नहीं मानते। “सो ताको सागर जहाँ जाड़ी 
प्यास बुझाय | 
' जिस विचार से हमारा किसी प्रकार हित से, वहदी सत्य है । 
उदाहरणतः यदि हसकी आत्तिक नात्तिकवाद का मागढ़ा ते 
करना हो तो क्या करना चाहिए ? युक्तियों में दोनों ही पक्ष 
मजबूत है। पर जेम्स साहब के मत से इस मत का सहज ही में 








# 0928(080॥, 09 (8 0४९४ ॥8 ५0, ४५८६ (5 ४507] (४९४० 
(0... ७७, ५०७ ॥ 88४8 जा एणरलल8 08सशालल जग] ॥8 
08॥४ 076 ॥स्‍858 |॥ गए णा९5 ४०घ४। 6 ?.,.... ए़्ताए 7 
8070 5 [6 (00075, 0४४॥ ए६४।४९, || धहएशा7698] (५१७88 ?” 
अथोत्‌ व्यावहारिक रुपयोगिता घाद का हमेशा यह प्रश्न रहता है कि 
किसी वात के सत्य होने से किसी के वास्तविक जीवन में प्या |भन्तर 
पढ़ेगा; प्रयोग में सत्य का नकद भूल्य क्‍या है ! 
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निपटारा हो जाता है । थे पूछते हैं कि मनुष्य जाति का सन्तोष 
किस कर्पना से हो सकता है उत्तर में अवश्य कहना पढ़ता है 
कि आस्तिकवाद आशा ओर सन्‍्तोष की फिल्ासोफ़ी है। और 
नास्तिकता का सूथ नेराश्य के समुद्र में अस्त हो जाता है। 
नास्तिकवाद के हिसाब से यह समस्त संघार निष्प्रयोजन 
' और निराघार है। हम लोग पानी के बुलबुलों की तरह 
नाश क्षो प्राप्त हो जायेंगे और हमारे मरने के बाद दाव, तप, 
क्रिया, जप, योग आदि किसी अथ में न आवेगा | सच्चे नास्तिझ 
वादी के लियेतो हाथ पर हाथ धरे बेठे रहने के सिवा और कुछ 
भी कत्तेव्य नहीं है । आस्तिकवाद भौर नात्तिकवाद में यही 
. अन्तर है; भोर इसी कारण आत्तिकवाद की श्रेष्ठता है । 
जेम्स साहब अबने को श्रतुभववादी कहते हैं; किन्तु इन 
सत में अनुभव की परिभाषा काएट भौर मित्र सरीखे अन्य 
अनुभव वादियों की भाँति संकुचित नहीं है । इनके मत जे, 
अनुभव में धामिक पुरुषों का समाधिजन्य आनन्द भी शामिल्र 
है। ये लॉक साहब की तरह मन को कागज की भाँति 
तिष्किय भी नहीं मानते | इनका कहना है कि केवल बुद्धि की 
अतुकूलता ही सत्य का प्रमाण नहीं है । क्या हमारे भाव हमारे 
अन्तःकरण से बाहर हैं? फिर बुद्धि ही क्यों प्रधान मानी 
जाय ? ज्ञान और क्रिया में ये क्रिया को प्रधान मावते हैं। 
इनका कथन है. कि काये में कुशलता के लिये ही ज्ञानोपाजन 
किया जाता है । 
ज्ञान क्रिया के लिये है। ज्ञान हमारा परम पुरुषाथ नहीं है। 
ज्ञान जीवन का एक अंश है। पूरे जीवन में ज्ञान, भाव और किग्रा 
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सभी शामिल हैं। अतः हम को तीनों ही के संतोष का यत्न करना 
चाहिए। अन्तःकरण की सब वृत्तियों की ओर पूरा पूरा ध्यान 
देते ही के कारण धम और विज्ञान में कगझ् चला आता है। 
धममवालों ने इन्द्रियजन्य ज्ञान का तिरस्कार किया है, तो विज्ञान 
ने हमारे भावों को मूखंता का लक्षण सममा है। इसी कारण 
, दोनों में युद्ध चला आता है। थदि विज्ञानवाले हमारे संकत्प 
ओर भावना वृत्तियों की ओर ध्यान देते, तो संसार में नात्तिकता 
प्रवेश न करने पाती; क्ष्योंकि इश्वरवाद ही में हमारी सब वृत्तियों 
का संतोष होता है। हम को सत्यासत्य के निर्णय में केवल 
विचार ही का सहारा न लेना चाहिए । यह एकाठी सन्‍्तोप है । 
हमको विचारों में अविरोध के अतिरिक्त अपने भावों की भतु- 
कूलता, संकरपों की सफलता और कार्य साधन की सुविधा की 
ओर अवश्य ध्यान रखना चाहिए। संज्षेपतः जेम्स साहब डी 
यही दाशमिक रीति है । इसी के अनुसार जेम्स साहब ते 
सत्र प्रश्नों का उत्तर दिया है। इसको कास्ये साधकता बाद 
(?:4878097/) कहेंगे | 


मनोविज्ञान 


इसमें जेम्स साहब ने बहुत सी नई बातें बतलाई हैं । उनका 
यहाँ पर उस्तेख करना असम्भव होने पर भी उनकी सामान्य 
स्थिति का ज्ञान आवश्यक है। ये हमारे संबेदनों की भवस्थाओं 


(98868 0( 00॥500087689) के अतिरिक्त ओर कोई निगुण 
अन्तरात्मा नहीं मानते। ये हमारे संबेदनों को माता की 


गुरियों की भाँति अलग नहीं मानते, जिससे उन्‍हें इकट्ा करने 
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के लिये एक सूत्र-हपी आत्मा की आवश्यकता पढ़े । ये 
हमारी संज्ञा को प्रवाह रूप और उस प्रवाह को अटूट 
सातते है। ये शरीर ही को आत्मा माननेवालों में से नहीं 
हैं। भौतिक शरीर का नाश होने पर श्रात्मा का नाश नहीं 
होता । इन्होंने अपने मनोविज्ञान में शारीरक विज्ञान 
( ?॥99००४५ ) से बढ़ा काम लिया है, किन्तु ये हक्सले, 
सेंसर आदि वेज्ञानिकों की भाँति जीव को शरीर अथवा मस्तिष्क 
का विकार नहीं मानते । वहुतरे वेज्ञानिकों का भत है कि हमारे 
विकास में चेतना शक्ति का कुछ भी हाथ नहीं है | जेम्स साहव 
ते इस मत का बढ़े जोरों से खण्डन किया है। वे कहते हैं कि 
विकास में चुनाव की बहुत आवश्यकता है। संसार में असंख्य 
पदाथ हैं और हमारे प्रारम्भिक शरीरों को उन सब के सम्बन्ध 
में आना पड़ा होगा । किन्तु उन्होंने उनमें से उन्हीं पदार्थों को 
चुना है जो उन शरीरों को तक्कालीन अवस्था के उपयुक्त ज्ञात 
हुए थे। यदि चुनाव की शक्ति उपयोग में न लाई गई होती, तो 
हर एक पदाथ हमारे ऊपर प्रभाव डालने लगता। विकास में 
कोई नियम न रहता। चुनाव किसी उद्देश्य से द्वोता है, 
ओर उद्देश्य चेतना से प्रथक्‌ नहीं रह सकता; इसलिये मस्तिष्क 
आदि अंगों की नियम-रहित आहकता की कमी सप्रयोजन चुनाव 
से पूर्ण कर विकास को यथा-क्रम बनाने के लिये चेतना शक्ति की 
आवश्यकता माननी पड़ती है। दूसरा प्रमाण यह है कि थदि 
चर सृष्टि में चेतन-प्रसार पर दृष्टि डाली जाय, वो ज्ञात होगा कि 
जो जीव नीच कोटि के हैं, उनके शरीर सरल हैं. ओर उसमें चेतना 
का प्रकाश कम है । 
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मैसे जैसे हम ऊपर चढते जाते हे, पैसे वैसे जीवों के शर्रीरों में 
रचना-बैचित्रय यू ढृतर होकर चेतना शक्ति का अ्रधिकाधिक प्रकाश 
होता आता है । इससे ज्ञात होता है कि ऐसे शरीर फैवल भोतिक 
नियमों से खय॑ काम नहीं चला सकते । इसलिये उनको चलाने 
के निमित्त चेतना शक्ति की आवश्यकता होती है। दूसरी वात 
यह है कि जो शक्ति व्यवहार में अधिक लाई जाय, वह बढ़ती 
है। उच्च कोटि के शरीरों में वेतना शक्ति का होना ही इसका 
प्रमाण है कि इन जानवरों को उच्च कोटि में आने के लिये चेतना 
को काम में लाना पढ़ा । इसी से उनके शरीरों की क्रमोन्नति होने 
के साथ ही चेतना शक्ति भी यथा क्रम बढ़ती गई | इसके साथ 
दी यह कह देना भी असंगत न होगा कि जेम्स साहब भूत प्रेत 
आवेशदि आत्मा सम्बन्धी अनुसंधान की बातों के बड़े पत्तपाती 
थे। इन्हने अपने मनोविज्ञान में संकप्प और विश्वास को 
बहुत ऊँचा स्थान दिया है। इनका कथन है कि दिश्वासपूबक 
काम करने से ही उसकी सत्यता प्रकर हो सकती है। पाती में 
घुसे बिना तेरना नहीं था सकता । ये यद्यपि तलज्ञान में 
संकरप के बढ़े पक्पाती हैं, तथापि विज्ञान की दृष्टि से मनो- 
विज्ञान में खातंत्रय को स्थान नहीं देते । 


प्राकृतिक द्रच्य 


इस विषय में जेम्स साहब बकेले से सहमत हैं। उन्होंने 
मानसिक द्रव्य की तरह प्राकृतिक द्रव्य को भी नहीं माना है। वे 
कहते हैं. कि सरिया या किसी भौतिक पदाथे के गुणों के अति- 
रिक्त हमकी और किसी वस्तु से प्रयोजन नहीं। द्रव्य का द्र्व्यत्तत 
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उसके गुणों से ही प्रकाशित होता है। यदि गुण है तो हमारे लिये 
वस्तु प्रस्तुत है । यदि गुण नहीं, तो वस्तु कहाँ! रूप, रस, गंध, 
स्पर्श भौर शब्द का ज्ञान ही हमारे लिये कुछ अथ रखता है । 
इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं | साथ ही वे वस्तु की प्राकृतिक 
सत्ता को भ्रमात्मक या हमारे ऊपर निभर नहीं मानते। वे श्रपमे 
को प्रत्ययवादियों की संज्ञा में नहीं रकखेंगे। 


एकानेक वाद 


इस विषय में जेम्स साहब का कथन है कि संसार में कई 
प्रकार की एकता देखी जाती है | उदाहरण॒तः विश्व का विश्व ही 
एक साथ विचार का विषय बन जाता है। संसार भर में हमारे 
सम्बन्ध के तन्‍्तु पोते हुए हैं । बहुत से लोग यह मानेंगे कि संसार 
का एक ही कर्ता होने के कारण संसार की एकता है। बहुत से लोग 
कहेंगे कि संसार एक प्रयोजन की ओर जा रहा है, अतः संसार 
एक है। इन सब वातों के, होते हुए भी अनेकता का अभाव 
नहीं। यदि हम संसार को उस विशेष रीति से न देखें, तो संसार 
में हमको अनेकता ही दिखाई देगी। यदि संसार को नियम ओर 
व्यवस्था रद्दित देखें, तो भी हम उसको अस्त व्यस्त अ 
भेसिलसिले कहकर एक साथ विचार का विषय बना सकते हें। 
इसी प्रकार यदि हम अपने जान पद्चानवाल्ञों की ओर ध्यान 
न दें, तो सम्बन्ध का भी तारतम्य अमात्मक दिखाई देने लगेगा। 
संघार को एक मानने से धारमिक आतन्द तो अवश्य ही बढ़ 
जाता है, पर भेद का लेश मात्र होने से पूण एकता जारी रहती 
है। यदि शुद्ध जल में एक दूँद भी शुद्ध जल की पड़ जाय, वो 
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वह अशुद्ध हो जाता है। हम चाहे जितना चन्न करें, भेद को 
बिलकुल हटा नहीं सकते हैं; इसलिये एक वबादियों का मत ठीक 
नहीं मादूम होता । हमारे आचारों की स्थिति के हेतु अनेकता 
को मानना ही श्रेयस्कर है; क्योंकि नानात् के माने बिना न तो 
भक्ति ही उस्भव है, ओर न सांसारिक व्यवहार ही चल सकता है। 
अनेकता अवश्य है, किन्तु संसार में ज्यों ज्यों हमारे सम्बन्ध 
संघटितहोते जाते हैं, त्यों त्यों यह अनेकता घटती जाती है। हिन्दू 
दाशनिकों में माध्वाचार्य्य पूर्णतया अनेकवादी थे। उर्होंने जीव 
ओर इंश्वर की मिन्नता, जीव और जीव की भिन्नता, जीव और 
प्रकृति की मिन्नता, इश्वर और प्रकृति की भिन्नता और प्राक्ृत 
पदार्थों में मी आपस का भेद माना है। 
कत्तेव्याकत्तन्य 

मिस्टर जेम्ध अतियत वाद को पूणेतया भानते हैं । 
यहाँ तक कि वे आकर्मिकता ( 0/2॥06 ) को भी मानने 
के लिये तैयार हैं। वे कहते हैं. कि जिस संसार में सब बातें 
पहले ही से निधोरित हों, उसमें मनुष्य का उद्योग निष्फत्न है; 
क्योंकि वह पूर्व निधोरित बात अन्यथा नहीं हो सकती । यदि 
संसार सें अच्छा ओर-बुरा करने की संभावना न हो, तो किस 
प्रकार किसी बात के लिये हमारा पश्चात्ताप करना ठीक है, कि 
हाय ] ऐसा करते तो अच्छा होता ! किन्तु ऐसे संसार में जहाँ 
सब बातें पहले हो से निधोरित हैं, अफसोस करने के लिये भत्ता 
करना भी वृथा है। जब तक हम मनुष्य की खतंत्रता न मानेंगे, 
तब तक हम उसको किसी काम के -लिये उत्तरदायी भी नहीं 
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ठद्॒रा सकते । संसार न तो जैसा कि सबे शुभवादी (0090॥780 
कहते है, बिलकुजञ अच्छा ही है, न विपरीत पत्तवालों के कथना- 
नुसार बिलकुल बुरा ही है । प्रत्येक महुष्य का धमम है कि संसार 
को अच्छा भनाने के लिये यथा शक्ति प्रयत्न करे; क्योंकि संसार 
का भच्छा और घुरा होना हमारे कामों पर ही निर्भर है। जेम्स 
साहब के अनुसार सत्ता (२०४॥६० ) हमेशा बनती रहती हे। 
सत्ता कोई गदी गढ़ाई वस्तु नहीं हैं। यदि हम बुरे काम करेंगे 
तो संसार धुरा, और अच्छे काम करेंगे तो अच्छा होता चला 
जायगा । इस संसार में हर एक आदमी की बड़ी जिम्मेदारी 
है। हमारे बनाने से संघार वनता है और हमारे ही विगाढ़ने से 
बह विगइता है | यदि हम संसार को अच्छा न बनाना चाहेंगे, 
तो ईश्वर भी हमारी सहायता न करेगा | इसलिये हम सब को 
संसार की उन्नति में योग देना चाहिए | संसार की भला बचाना 
ही परम पुरुषाथ है । संसार का श्रेय किस में है, इसके विषय 
में जेम्स का कहना है कि इसके लिये बंधे हुए तियम नहीं 
बतलाए जा सकते | ज्ञान वृद्धि झे साथ ही श्रेय के विचार में भी 
परिवर्तन होता जाता है। किन्तु प्रत्येक मलुष्य का यह धम है कि. 
वह यथा शक्ति संसार के भ्रेंय के लिये प्रयक् करे | यद्यपि यह 
संसार इतना संकुचित है कि इस में सव का साधन सम्भव तहीं, 
किन्तु जहाँ तक हो सके, हमको सब का द्वित साधन करवा 
चाहिए; और सब का नहीं तो अधिक से अधिक लोगों का 
हित तो अवश्य करना चाहिए | ह 
हर एक आदमी का काम है कि संसार को अच्छा वनावे । 
पर इसके साथ ही यह प्रश्न उ5ता है कि मनुष्य में संघार को अच्छा 
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बनाने की इच्छा कहाँ से आई। इस विपय में इन का मत यह्‌ 
है कि किसी अंश में तो सहज प्ानवादियों का मत ठोक है; क्या- 
कि हमारे बहुत से सद्दियारों की उत्पत्ति उपयोगिता के आधार 
पर नहीं हुई है; भौर किसी अंश में हाव्स ( 0005 ) ओर 
वैन्थम (3८०४0९7) की बातें ठोझ हैं; क्योंकि विचारों को 
उत्पत्ति नैसगिकत भी नहीं है | 


धर्म का तत्व 


धर का मूल 'भाव' में है। घामिक भाव अनेक प्रकार के ६ 
किन्तु वे शक मौलिक पिद्धान्त के आधार पर स्थित हैं। वह आधार 
यह है कि एकता, साम्य और शान्ति थोड़ी कठिनाई के वाद 
अवश्य प्राप्त हो सकती है; और इस अवस्था के प्राप्त दवोने 
पर कुछ शक्ति वाहर से आती हुई माठ्म होती है। वह 
शक्ति हम को अम्रबुद्ध दशा में प्राप्त होती है। जेम्स साहब 
धर्म का तत्व जातीय व्यवद्टारों में नहीं किन्तु व्यक्तिगत अनुभवों 
में मानते हैं । यह अनुभव व्यक्ति भेदसे कई प्रकार का द्वोता है; 
किन्तु सब भेद मूल दो भेदों के अन्तर्गत हैं। एक तो वे लोग 
हैं जो पहले से ईश्वर की एकता या साक्निष्य के सुख में मग्न रददते 
हैं--कमी कमी वे चमत्कार भी दिखला जाते हैं। दूसरे 
वे जो अपने को सदा नीच, श्रधम और पापी ही सममाकर 
सदा पश्चात्ताप करते रहते हैं। पश्चात्ताप के बाद वे कभी कभी 
पहली कोटि में भी आ जाते हैं। कुछ लोगों फो पहले ही से योग 
का आनन्द मित्र जाता है रु तो फुद लोगों को वियोग का दुःख 
भोगने के बाद । घामिक अनुभववालों के यही दो मुख्य भेद हैं। 


रात ९०-नरीकेन. नन-+-म 
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जेम्स साहब सात्निष्य का आनन्द माननेवात्ों में से हैं और 
संगुण इंश्वर के उपासक हैं | सगुण होने के कारण वे ईश्वर को 
एक प्रकार से परिमित मानते हैं | अनन्त दया के साथ अनन्त 
शक्ति का योग नहीं हो सकता। साथ ही जेम्स साहब का 
कहना है कि वह सहदय है। ईश्वर इस विश्व का अंग है; वह 
हम को हमारी उन्नति में सहारा देता रहता है। यद्यपि इस 
की वेज्ञानिक सिद्धि नहीं हो सकती, किन्तु जिस की वैज्ञानिक 
सिद्धि नहीं हो सकती, उसका आधार हमारे विश्वास के संकरप 
( ए]॥| (0 ७९॥९४८ ) में हे । 

व्यावहारिक उपयोगिता वाद के प्रतिपादकों में जान ड्यूई 
( 3079-067४६9 ) ओर एफ० सी० एस० शिलर भुख्य हे | जेम्स 
की भाँति दयूई मे भी पुराने दाशनिकों का खण्डन क्रिया है| 
प्राकृतिक विक्षास क्रम के अतिरिक्त और सत्ताओं की खोज 
वृथा है | ड्यूई साहब ऐसे विश्व को नहीं मानते जो 
पहले ही व्यवस्थापूरं बन चुका हों | ऐसे विश्व में मनुष्य की 
थाशाश्रों, अभिलाषाओं तथा विश्वासों के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । जो संसार पहले द्वी से पूर्ण है, उसमें मनुष्य के प्रयत्न 
और पुरुषार्थ का क्या काम १ विकासवादियों की भाँति वह संततत 
परिवतन-शीला सत्ता को मानते हैं। ऐसी ही सत्ता में नवीनता, 
उन्नति, प्रयज्ञ और उद्योग के लिये स्थान हैं। इसी चलती हुई 
जीती जागती सत्ता की ओर हमें ध्यान देना चाहिए; क्योंकि यही 
हमारा कार्य स्थल है । आदि कारणों और वास्तविक स्थिर सत्ताओं 
की खोज वृथा है । जो वस्तु चल रही है, उसमें न तो पूरे 
रहता है ओर न उप्तका अन्तिम लक्ष्य ही मित्र सकता है । लक्ष्य 


[ ३३२ ] 


की भी उन्नति सत्ता के विकास के साथ होती रहती है । पुराने तत्व 
ज्ञान के प्रश्नों, से हमारा हित साधन नहीं दोत । सता क्‍या है | 
कसी है ! उसका मूल कारण क्या है ! इत्यादि प्रश्नों से क्या 
प्रयोजन | हमको तो यह विचार आवश्यक है कि इस सत्ता की 
हम अपने अनुकूल किस प्रकार बना सकते हैं; अथच हम इसमें 
अपना जीवन क्षिस प्रकार चला सकते है। व्यवहार, आचार 
ओर सप्नाज् सम्बन्धी प्रश्न ही वास्तविक प्रश्न हैं। हमारा विचार 
भी इन प्रश्नों के उत्तर देने एवं हमशो हमारे जीवन में सहायता 
देने के लिये है। इस संसार में हमको पद पद पर कठिनाइयाँ 
पढ़ती हैं। हमारी बुद्धि और विचार शक्ति इन कठिनाश्यों और 
जीवन को समस्याओं के उत्तर खोजने के लिये साधन हैं,.न 
कि सत्ता की प्रतिलिपि करने के लिये। सत्ता का भी जो ज्ञान 
भाप्त किया जाता है, वह केवल जानने फे लिये नहीं, वरन्‌ व्यवहार 
के लिये होता है। वनी बनाई सत्ता को जानकर हम ढृतकार्य नहीं 
ही जाते, वरन्‌ इस विकासोन्मुख संसार में विकास की गति समम 
कर उसको श्रेय की ओर ले जाने में अपने विचार और क्रिया 
द्वारा योग देना हमारा कर्तव्य है। दशन शाखर का विषय, राज- 
भीतिक और आचार सम्बन्धी अवनति और उन्नति के कारणों की 
खोज हो जाता है। जब इस -दशेव शाद्ध के अनुसार संसार वन 
रह है, तब उसके बनने में योग देना और उसकी गति का क्रम 
निश्चित करने में सहायता देना हमारा परम कर्तव्य है। 

सत्ता के इस आदरशे के अनुसार हमको अपने ज्ञान शाख में. 
'परिवतेन करना पढ़ेगा । हम केवल विचार के अर्थ विचार नहीं 
'करते, घरन्‌ वह जीवन के कार्य क्रम में एक श्रेणी है । चुद्धि बाहर 


तक >> कर १३- +रोआ कफ, अिनाजीसा. आजमीनाबन, 
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से आकर हमारे ज्ञान को व्यवत्यित नहीं बनाती, वर हमारा 
ज्ञान और अनुभव छुछ निश्चित अवस्थाओं में व्यवस्था प्राप्त करतां 
है । जब तक जीवन प्रवाह अझुंठित रीति से चलता रहता है 
या जब तक कोई विध्न बाधा उपस्थित नहीं होती, तब तक हमको 
विचार करने की आवश्यकता नहीं पढ़ती | सब कार्य खाभाविक 
रीति से होता चल्ना जाता है। जब हमारी खाभाविक प्रवृत्तियों 
में विरोध उपस्थित हो जाता है भौर उनमें प्रतिह्वन्द्रिता होने लगती 
है, तभी थोड़ी देर के लिये जीवन कार्य स्थगित करके वर्तमाव 
स्थिति में आवश्यक उल्नट फेर करने तथा कार्य क्रम निश्चित करने 
के लिये हमें विचार करना पड़ता है। ऐसे समय में हमारे अलु- 
भव के दो भाग दो जाते हैं। एक तरफ हमकी वरतेमान स्थिति, 
जिसमें हमें उल्नट फेर करने की आवश्यकता है, दिखाई देती है। 
(यह वर्तमान स्थिति पूरे क्रियाओं का आमास द्वारा जड़ीभूत रूपा- 
न्तर है। यह व्यवहार में स्थित तथा अचल है; परन्तु वास्तव में ऐसा 
नहीं है कि इसमें परिवतेन न हो सक्ले | ) दूसरी ओर विचार या 
हृढ़ मनसूवा है जिसके अनुसार हम उम्र स्थिति को बदलना चाहते 
हैं। यदि वह विचार उस स्थिति को हमारे अनुकूल बनाने में 
समथ हो तो सत्य है, अन्यथा नहीं। वैज्ञानिक लोगों ने जो कुछ 
आविष्कार किए हैं और ज्ञान का तारतम्य बाँधा है, उसको प्रत्यय 
वादी लोग अपना लक्ष्य मान लेते हैं; किन्तु वह ज्ञान का साधन 
मात्र है। वेज्ञानिकों के लए आविष्कार 'सत्य' की पदवी नहीं 
प्राप्त कर सकते, वरन्‌ जिस भूल सुल्षेयाँ में सत्य के मिलते की 
आशा है, उसमें राह पाने के लिये सूत्र मान्न हैं। विचार द्वारा 
हमारी स्थिति और आशाओं में ध्ाम्य स्थापित किया जाता है। 
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यही साम्य सत्य का लक्ष्य और कसोटी है। जो विचार, विश्वास 
और फकर्पनाएँ हमारे लक्ष्य के साथन में किसी प्रकार सफत होती 
हैं, वही सत्य हैं। जब तक हमारे विचार कार्य-साधक न वन 
जाये, तव॒तक हम उनको बदलते रहते हैं; अतः वे सत्य 
की कोटि में नहीं पहुंचते | साम्यपूर्ण स्थिति ही सत्य है। जो 
विचार इस साम्य को स्थापित करने में सहायक हों, वे सत्य 
हैं। सत्य के पूर्व की श्रेणियों को हम यद्यपि सत्य का गौरव 
नहीं दे सकते, तथापि हम उनको श्ररुत्य या मिध्या भी नहीं कह 
सकते । हमारा संकल्प इस विचार का प्रेरक है; क्योंकि संकरप 
विचार से पूवेतर है। संकरप हमारी आत्मा का मुख्य रूप है। 
विचार करना ही हमारे अनुभव का मुख्य रूप नहीं है। वस्तु की 
सुन्दरता, उसकी उपयोगिता, उसकी धममोनुकूलता, उसकी बनावट 
ओर काट छोट, सभी बातें हमठे संबंध रखती हैं; भरत: उसका सभी 
संवन्धों से विचार करना चाहिए। एक ही संबंध का विचार 
करके हम अंतिम सिद्धान्त निश्चित नहीं कर सकते । हभ लोग 
फेवल ज्ञाता ही नहीं, वरन्‌ कवो और भोक्ता भी हैं | हमको बुद्धि 
पी अनुकूलता के साथ भाव की भी अनुकूलता देखनी चाहिए । 
डूयू३ ने अपने दाशेन्रिक विचारों का समाज और राज़- 
नीति में अच्छा उपयोग किया है। जब सत्ता बच रही हो, तथ 
ड््मे उदासीन नहीं रहना चाहिए। हमें संसार को धच्छा 
बनाने में योग देवा चाहिए। यदि संसार बना बन्ताया होता; 
तो हसारे प्रयक्ञ से कुछ न होता | लेकिन जब संसार बन रह है 
तब हमारे प्रयत्न यथाथे हैं। हमारा आदश भी हसारे परयज्ञ के 
साथ उन्नत होता जाता है। संसार की घुराई का भार हमारे 
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ही ऊपर दे। शित्र साहब ने अपने मत का नाम मानवता वाद 
रकखा है। मानवता बाद ( [70787/57 ) का अथ यह है कि 
मनुष्य ही के संबंन्ध में सब वस्तुओं का मूल है । जो मानव हित 
फी बात है, वही ठीक है। प्रोटोगोरछ (0700807:5) का कथन 
है कि )(५॥ 8 (06 ग्राध्यरढ776 ० »]| 00४5 अथौतत मनुष्य 
ही सब पदार्थों का मापक् है । शित्र साहिब इस बात पर जोर 
देते हैं कि दर्शन शास्रों को मनुष्य की बुद्धि का ही संतोष नहीं 
करना चाहिए, बरन्‌ पूरे मनुष्य का। ऐसा करने में ताकिक सरलता 
की ह्वानि भले ही हो, पर सत्य का तो रक्षण होगा । काये साधनता 
वाद ( ?४४४४8॥ ) और मानवता वाद का अन्तर 
बतलाते हुए शिज्र साहब कहते हैं कि मानवता वाद कार्य साधनता 
वाद से अधिक विस्तृत है | छाय॑ साधनता वाद केवल ज्ञान के 
सम्बन्ध में इसका एक विशेष रूप है। मानवता वाद तक, सौन्दर्य 
शासत्र, आचार शासत्र और तत्व ज्ञान से सम्बन्ध रखता है । तक 
शाञ्र का विषय बुद्धि में संकुचित न रहकर समस्त मानसिक 
क्रियायों का तक से सम्बन्ध कर देता है | तक शास्र को देश काल 
से अनवहिन्न शुद्ध विचार के संसार से हटाकर वास्तविकता के 
जीते जागते संसार में लाने का यत्न किया गया है। दाशनिकों 
द्वाय चलते फिरते घंसारका जो वास्तविक तिरस्कार हुआ है, वह 
इसी शुद्ध विचार में अनुचित श्रद्धा के कारण | शुद्ध विचार ही 
में परिवर्तन कार्य कारणता को स्थान ने मिले, किन्तु वास्तविक 
संसार में उनकी रा ही उनके अस्तित्व का प्रमाण है | बोद् 
संसार में उड़ते हुए हमको एथ्वी की ओर से अपनी दृष्टि नहीं 
हृटानी चाहिए । हमारे खय॑सिद्ध सिद्धांत चाहे कितने ही सत्य हों, 
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किन्तु जब तक हम उनका विशेष बातों में लगाइ ने देय 
तक उन विशेष बातों के सम्बन्ध में इनसे खगसिद्ध पिद्धान्ता 
के आधार पर कोई अनुमान नहीं कर सकते । यद्यपि यह 
टौक है कि दो भौर दो चार होते 2, तथापि जब वेग हम यह 
न जान लें कि फिस पदार्थ के सम्बन्ध में यह प्रिद्धाल बडा गया 
है, तव तक दम इसके आधार पर कोई प्रनुगान नाग कर सगते । 
दो रुपए और दो रुपए घार ही जायेगे । पर दी जल बिन्दु कौर 
दो जल बिन्दु यदि एक ही स्थान में गिर, तो एफदी जल विस्दु 
बनेंगे। जिन चीजों कायोग नहीं हो सकता, जैसे सुर एु।ए, उन 
विपय में यह सिद्धान्त प्रयृक्त नहींही सकता । अ्प्म यह 
बहुत व्यापक सिद्धान्त है; डिन्तु संसार में को दो ऐसे पद्म नहीं 
जो एक से हों | इसलिये हमझे अपने तक में घालतविश्ता की 
ओर अधिक ध्यान देना चाहिए। जेम्प और इयू? पी भाँति 
शिलर साहब बनी बनाई पृण्ण सत्ता नहीं मानगे। उमा 
कथन है $ सत्ता के त्ान में ही उन्नति नहीं होती, बरन शान में 
उन्नति के साथ सत्ता में भी उन्नति होती रहती है। हम सत्ता 
की देखकर केवल उसका नोट नहीं बना लेते, बरन सत्ता ही को 
बनाते हैं । इस कथन की पुष्टि में शितर साइब ने कई एदाहरण 
दिए हूँ | उत्तकां मत है कि सत्ता से फेवल जऱ सत्ता ई। क्कां 
भहृण नहीं होता, वरत्‌ चेतन सत्ता का भी । हमारे व्यवहार से 
हमारे साथियों में अंतर पड़ता है । यदि एम किसी के साथ प्रेस- 
पूर्ण भाषण करें, तो उसको किसी न किसी अंश में अपनी झोर 
आकरपित वर लेंगे तथा उसके भाव में भी मारंव उत्तन्न फर 
देंगे। साम्राजिक और राजनीतिक संसार में जो परिवतन होते 
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रहते हैं, उनके मुख्य कारण मलुप्य ही हैं | हमारे व्यवहार से जावबरों 
में भी परिवतन होता रहता है।जो जानवर पहले जंगली थे, अब 
पालतू हो गए है । सिंह आदि हिंस्र पशु भी खिलाने से हमारे 
इच्छानुवर्ती वन जाते हैं। शहर के बैल मोटरकारों से उतना नहीं 
भड़कत जितना कि गाँव के । मनुष्य जाति ने वनरपति संसार में 
जो थोंढ्रा बहुत परिवतेन किया है, वह भी अविदित नहीं है। 
पत्थर आदि पदाथ इस सिद्धान्त के अपवाद रुप प्रतीत होते हैं 

किन्तु वे भी अपनी प्रकृति के अमुक्ृल हमारे प्रयक्ञों को सफल्ी 

भूत करने में योग देते हैं। कला कौशल के जिनमे पदाथ हैं, वे 
सब जड़ सत्ता पर मनुष्य का प्रभाव होना प्रमाणित करते हैं । 
सत्ता केसी है, अधौत्‌ वह मानसिक है अथवा मन से खतंत्र 

इस विषय में शित्र साहब का मत वस्तु बाद तथा प्रत्यय वाद 
दोनों ही से मिलता जुलता है। वे पदार्थ की खतंत्रता अवश्य 
मानते है, किन्तु उसके साथ मनुष्य के प्रभाव से उसमें जो कुछ 
परिवतन हुआ है, उसकी ओर हमारा ध्यान आकर्षित करते हैं । 
व यद्यपि काण्ट की भाँति बुद्धि की गद्ठी गढ़ाई संज्ञाओं को 
नहीं मानते, तथापि कार्ट के इस मुख्य सिद्धांत से सहमत हैं कि 
सत्ता हमारे मन की स्थिति से प्रभावित होती है | हम प्रारंभिक 
सत्ता में से अपनी रुचि के अनुसार अपना संसार बनाते हें। 
जो वस्तु वादी वस्तु को हमसे इतना खतंत्र मानते हैं कि हम चाहे 
हों यान हों, वस्तु वेसी ही रहेगी, वे हमारी क्रियात्मक भ्राहकता 
को स्थान नहीं देते । शित्षर साहव का उनसे पूर्ण विरोध है। 
वे ऐसे बर्तु वादियों और निरेक्ष प्रत्यय वादियों में बहुत कम 
अंतर मानते हैं। निरपेज्ष प्रत्यय वाद की अपेन्षा वे विषयी- 

ब्दे 
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प्रधान प्रत्यय वाद ( ६परत|४०)४६ 76९॥॥|8॥॥ ) को श्रेप्ठनर 
मालते हैं । इसी के साथ जो लोग बाह्य सत्ता को नहीं मानते, 
उनसे भी शिलर साहव का विरोध है । उनका कथन है कि जिस 
प्रकार वस्तु के लिये मन की आवश्यकता है, उसी प्रकार मन के 
मनन करने के लिये वस्तु की श्रावश्यकता है | जहाँ तक वस्तु 
की खतंत्रता जाती है, वहाँ तक वे वस्तु वादियों का साथ देते 
हैं; और जहाँ तक मत की ग्राहकता की थात रहती है, वह्दों तक 
वे प्रत्यय वादी हैं। यद्यपि एक अंश में वे कास्ट के निकटवर्टी 
हैं, तथापि वे कार्ट के अल्लेय बाद में नहीं जाते | जब हम्दी 
सत्ता को वननेवाले हैं, तब सत्ता अज्ञलेय केसो | सत्ता के पूत्र हूप 
हमसे श्रज्ञात हों, किन्तु सत्ता अज्ञात नहीं। शित्र साहब के 
सिद्धान्तों से धरम को बहुत सहारा मिलता है। वे आत्मा का 
अमरत्व मानते हैं; और जेम्स की भाँति भूत प्रेतों को सत्ता भी 
संभव मानते हैं। आवागमन को भी श्रन्य इसाइयों को भाँति 
असहृदयता से नहीं देखते ओर परलोकों की सत्ता भी एक 
प्रकार से मानते हैं। स्वप्न में बहुत सी ऐसी घटनाएँ होती हैं जो 
इस संसार से सम्बन्ध नहीं रखतीं। शित्षर साहव क्रे मत से 
ये अन्य किसी जोक को घटनाओं की प्रतिलिपि हो सकतो हैं । 
बर्यसल--बंगेसत का जन्म सन्‌ १८५९ में हुआ था। इन्होंने 
'परिवतेन के पक्ष का समथन किया है; इसी लिये ये वर्तमान सम्रय 
फे हेरे्नाइटस कहे जाते हैं। काल और स्वातंत्य ( १७७ ५०० 
ए॥६७ ज्ञ)! ) भौतिक पदाथ और सरण शक्ति ( २६६९६ 


४7 (९०००४ ) और खझूजनात्मक विकार ( (६ 
[ | 
&४0०४४0०॥ ) ये तीन इनके मुख्य प्रत्थ हे। काली 
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जैसा कि पिछले श्रध्याय में वतलाया गया है, आज कल 
की मुख्य धाराञं में से एक घारा नवीनता की है | यह बात 
जम्प साहब $ मत में स्पष्ट रूप से देखने में आई थी । बर्गंसन 
ने इस सूत्र फो भोर भी बढ़ाया है। नवोनता फेवल ज्ञान की ही 
नवीनता नहीं है, वरन्‌ सत्ता को भी नवीनता है। सत्ता पूर्ण नहीं हो 
गई है । उसका हमशा विकास होता रहता है। यह विकास केवल 
विश्यस (फूल फा सा खिलना) नहीं है; वरन इस में वात्तविक 
रूप से मवीन उत्पत्ति भी होती रहती है। इस सिद्ध/न्त का 
विशेष वर्णन सजनात्मक विकास सामक पुस्तक में (जिस का 
खुलासा इस लेख के 'अन्त में दिया गया है ) मिलेगा । 

श्र प्रश्न यह होता हे कि इस सता फका मुख्य सखवरूप क्या 
है इस का मुख्य स्वरूप परिवतन है। यह परिवत्तेन शाथ्वत और 
विश्वव्यापी है । 

यह परिवतन ही जीवन ([//०) है; भोर जीवन संसार का 
मूल है। यद्द श्ात्मा और भोतिक पदाथ फ्रे बीच को चीज़ है। 
शान का भी 5दय इसी की आवश्यकताओं की पूर्ति के वास्‍्ते होता 
है । ज्ञान क्रिया का साधन है। इस जीवन को सममभना ही दरोतत 
का मुख्य उद्देश्य है। विज्ञान प्थिर और सृत पदार्थ को विवेचना 
फरता है। दृशन जीवित पदार्थ की विवेचना करता है। हम यह 
परिवर्तन सभी पदार्थों में देखते हैं। हम अपनी चेतना में परि- 
वतन देखते ही रहते हैं; और जो पदाथ उसकी भ्रपेत्ञा स्थिर मालूम 
होते हैं, एनमें भी अदृश्य रूप से परिवतेन होता रहता है; भर 
कुद्ध काल पश्चात्‌ ऐसे परिवर्तनों का संग्रहीत फल भी दिखाई 
देने लग जाता है। सत्ता का अर्थ जीवित रहना है; और जीवन 
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स्थिर नहीं है; वह प्रवाह रूप है। चलन ही मूल सत्ता है। 
अब प्रश्न यह होता है कि यदि चलन ही मूल सत्ता है, तो 
चलता कया है ? चलने के लिये दृद पदार्थ चाहिए। इस के 
उत्तर में वर्गंसत साहव का कहना हैँ कि जिनको हम हृदृ 
और स्थिर पदार्थ कहते हैं--जो हम को प्रवाह की अ्रपेत्ता 
ध्यधिक वास्तविक प्रतीत होते हैं--वे एक प्रकार के दृश्य हैं, जिन्हें 
हम अपनी आवश्यकताओं के अनुसार अपने मत से चलती 
हुई सत्ता के बीच में से काटकर बना लेते हैं। साधारण लोगों 
का मत यह है कि संचलन से पू्व स्थिर पदार्थ चाहिए । लेकिन 
बर्गेसन का मत है कि संचलन में स्थिरता प्रतीत होने लगती है। 
स्थिरता वास्तिविक नहीं है । साधारण लोगों फे इस विपरीद 
मत का क्या कारण है? यह भ्रम काल का ठीक विचार न होने के 

कारण है। साधारण लोगों का यह विचार है कि निर्जाव पदार्थों का 

काल से फोई सम्बन्ध नहीं है । चाहे काल की गति मन्द हो चाहे तीत्र, 
वत्तु जैसी है, वेसी ही ब्ती रहती है। काल फा विशेष सम्बन्ध 

जीवित पदार्थां से है | किन्तु जिन को हम भरत या जड़ पदार्थ कहते 

हैं, उनका भी काल से सम्बन्ध है । वे भी काल से प्रभावित होते 
रहते हैं; दिन्‍्तु वह प्रभाव इकट्ठा होने पर ही प्रतीत होता है। 

इसके प्रतिकूल जीवित पदार्थों में काल का प्रभाव विशेष रूप 

से दिखलाई पढ़ता है। काल ही उनका जीवन है। काल को हम दो 

दृष्टियों से देख सकते हैं। एक दृष्टि से तो काल्न में हमारी 

मानसिक वृत्तियों की आलुपूर्वी है; अथोत्‌ काल उन से बाहर 

कोई निरपेज् पदाथ है। भौर दूसरी दृष्टि से काल ही उन वृत्तियों 

का जीवन है। वृत्तियों का श्रवाह और काल का. प्रवाह . एक 
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ही है | वास्तविक सत्ता का वास्तविक स्वरूप वही जीवन प्रवाह 
है जिसका जीवन सतत परिवतन में है। इसी जीवन में सच्चा 
कालिक परिमाण ( 7077407 ) म्रिल्ञता है। वास्तव में यह 
काल परिमाण हम लोगों के माने हुए तिर्जीव पदार्थों के भूल 
प्रवाह में भी है | किन्तु जब हम उनको प्रवाह से अलग करके 
देखने लगते हैं, तव हम को वे क्रम रुप से दिखाई पढ़ते हैं। 
जीवन सत्ता में कोई भाग नहीं है। उसमें पिछला अगले में अभेद 
रूप से मित्ा रहता है। गति के भाग नहीं हो सकते । गति से बनी 
हुई रेखा के पीछे से भाग हो सकते हैं । जेनो की यही भूल हुई कि 
उसने लकीर के भागों के आधारों पर गति के भी भाग मान 
लिए थे । एकिलीज और कहुए की पहेली को लीजिए। एक्रि- 
लीज कछुए से एक गज पीछे चलता है; लेकिन उसकी चात्न 
दस गुनी है, तो भी एकिलीज़ कछुए को पकड़ सकता है। ऐसा 
नहीं हो घकता कि जब तक वह एक गज चले, कछुआ 45 गज 
घलेगा; और जब तक वह 5 गज़ चले, तब तक कछुआ रद 
गज्ञ चत्न जगा इत्यादि । गज के तो लाख तक भाग हो सकते हैं; 
किन्तु गति के नहीं। जब तक गति रुकती नहीं, तब तक गति का 
कोई भाग नहीं हो सकता । इस जीवित सत्ता का ज्ञान ऐसा नहीं 
है, जो मन के मृत आकारों में मिल सके । उस का ज्ञान जीवन 
के प्रवाह में दी प्रविष्ट होकर मिलता है । यह प्रवेश स्फूर्ति ( यरता- 
४76०४ ) द्वारा होता है । स्फूति द्वारा हम को सत्ता के पूर- 
तया चलते भौर जीते जागते दृश्य दिखाई पढ़ते हें । 

बुद्धि अपने सुभीते के लिये उसी जीती जागती प्रवाह रूपी 
सत्ता के टुकड़े टुकढ़े कर डालती है ओर नहीं टुकड़ों को अलग 
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देखती है; और फिर वे टुकड़े प्रवाह से अलग होकर रिधिर 
दिखाई पढ़ने लगते हैं। यही भौतिक पदार्थ है। इनको रिथिरता 
वास्तविक नहीं है। बुद्धि या विवेक (900०८) द्वार सिनेमेटो- 
थ्राफ या वायसकोप के से चित्र बनाए जाते हैं। वायसकोपवाले 
चलते हुए पदार्थ के बहुत से स्थिर चित्र ले लेते हैं। वे चित्र 
चलती हुई सत्ता की मिन्न मिश्न स्थितियों के होते हैं। वात्तव में सत्ता 
की स्थितियाँ नहीं हैं । रिथितियाँ तो स्थित वस्तु की होती है । जो 
वस्तु स्थित ही नहीं, उसकी स्थितियाँ कहाँ से आई ) लेकिन 

हमारी बुद्धि, केमरा की भाँति, चलती हुई सत्ता की एक साथ .. 
ग्रहण नहीं कर सकती; इसलिये वह वायसकोप के चित्रों की 
भाँति सचा के टुकढ़े कर लेती है। उत्त चित्रों में यदि पुतःसंचा- 
लग उत्नन्न कर दिया जाय, तो वे चलते हुए दिखाईदेंगे | लेकिन 
खाली चित्र ही चित्र वास्तविक सत्ता के खरूप नहीं हैं। जिन 
को हम स्थिर भौतिक पदाथ कहते हैं, जिनमें हम कांय्य-कारण 
अंखला लगाते हैं, जिनमें अवश्यंभाविता लगाते हैं, वे वायस- 
कीप के चित्र-पटल फी भाँति सत्ता में से काट काटकर चुद्धि 
. के बनाए हुए चित्रों की भाँति हैं $। वास्तविक सत्ता में अ्रव- 





8 ये चित्र वास्तविक नहीं हैं। निसको हम भौतिक पदार्थ (१(४६६६॥) 
कहते हैं, उसका भी वास्तविक रूप गति है। वगंसन साहब ने मैटर रा 
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[700 777 0६:858 ४078078, ४!! ॥7 760 0028।0९६ 
[7 एरा॥6४776॥ 0०॥४70!9 ॥!) 00एजह॥' 70 एता॥ 
0४९॥ 0087, घाव 878॥॥78 ॥7 धएधए त॥७ा!05 
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श्यंभाविता वहीं होती । जहाँ अलग पदार्थ हों, वहाँ उनके आंखलाः 
बद्ध होने की आवश्यकता पढ़ती है। किन्तु वास्तविक सत्ता, 
कवि की रफू्ति की भाँति नियतिक्षत, नियम-रहित और सतंत्र है। 
हम अभेयय सत्ता के खंड करके उन खण्डों में नियमबद्ध .होने 
की आवश्यकता देखकर भूल से यह अनुमान करने लग जाते 
हैं कि वासविक सत्ता भी खतंत्रता-शुन्य है । जहाँ पर हम अपने 
"पूर्ण श्रात्ममाव ( ?८४४००४)॥9 ) से काम करते हैं, वहीं पर 





]४९ 8॥ए678 77000) ॥॥ [77086 0009.” भ्यात्‌ भौतिक 
पदार्थ इस प्रकार ते एक क्षववच्छिन्न धारा में चलते हुए ₹फुरण मात्र रह 
जाते हैं। ये रफुरण किसी बढ़े पिंड से निकले हुए हुकड़ों की भाँति चारों ओर 
दौदढते रहते हैं। जब इस भवि्ित् धारा का हमसे संपक द्वोता है, तब हमारा' 
शारीरिक संस्थान, जो कि क्रिया का एक केंद्र है, इसकी अविच्छिन्तता 
(00७ 09रात/5) छो भंग कर इनकी यतिसते और नह गति पैदाकर देता' 
है। यह नई गति उत्पन्न करने में कई सम्भावनाएँ उपस्थित हो जाती हैं । 
उनमें से हमको चुनाव करना पढ़ता है। इस छुनाव की क्रिया में हमको 
स्मृति ( (९४079 ), से, जिसका आत्मा से पिशेष सम्बन्ध है, काम 
टेना पढ़ता है। इसी खुनाव के समय गति का जो अवरोध भौर विच्छे"- 
दन होता है, उसी के द्वारा हमको भौतिक पदार्थ का प्रत्यक्ष ( ?6३- 
८९०४०॥ ) होने छगता है। यति के प्रवाह में इस भी शामिल हैं.। 

जहाँ पर गति में विरोध हुआ भौर छुछ आपेक्षिक स्थिरता भाई, पह 
मानसिक चित्र ( ]72722 ) बन गया। यही भौतिक पदाथ है। इस 
विचार को समझने के लिये बगंसन की ॥(8067/ 800, 68709 
नाम की पुस्तक पढ़नी वाहिए । । 
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खतंत्रता है। ये खतंत्र काय्ये श्रकारण नहीं हैं, किन्तु इनका 
कारण अपने से वाहर नहीं है । 

यद्यपि खन्‍्त्रता के ऐसे अवसर कम होते हैं, तथापि उनका 
अभाव नहीं है। जिस खतंत्रता और 'अनिश्चयता को हम भपने . 
श्राध्यात्मिक जीवन में देखते हैं, वही सारे संसार में वर्तमान है 
और संसार के विकास में योग दे रही है। सजनात्मक विकास, 
जिसका यहाँ थोड़े विस्तार के साथ वर्णन किया जाता है, जीवन- 
प्रवाह के खतन्त्र संचालन का फत्न है। यद्यपि इस मत के 
अनुसार भविष्य का आधार भूत में है, तथापि वह ऐसा भविष्य 
है जिम्॒छा रूप पहले से निधोरित नहीं किया जा सकता । 
थही उस में नवीन सूजन है । 


सजनात्मक विकास # 
((7९४४ए६ 9.ए0]707 ) 


वर्तमान सभ्य समाज में विकासवाद की घड़ी चर्चा रहतो 
है । क्या समाज, क्या साहित्य, क्या विज्ञान, क्या कलाकौशल 
सभी में विकाजवाद के सिद्धान्तों की योजना की जाती है । 
. यहाँ तक कि स्वयं विकासवाद संबंधी कर्पनाओं का भी विकास 
हो रहा है। चार्से डाविन ( 0॥876६ 087एत7 ) फे समय 
से झब तक विकासवाद में बढ़े मतभेद हो गए हैं। कोई वैमिय 
(५४४४८१०४) को क्रमागत भेद्ों का फल्न॑ मानते हें ओर किसी का 


3 लटक अमल मम बल िल मिल लि नकल लत लडकी अत 
. 9 यह लेख विज्ञान के कुक भोरसीन सम्वत्‌ १९७३ की सर 
कि को से पाओं में 


। मा क के 


यह कहना है कि ये भेद एकाएक ( श्राकर्मिक ) हो गए | 
'किसी का यह मत है कि संसार के विकास में प्रयोगन विद्यमान 
है और उसका अन्तिम स्वरूप पहले से ही निधोरित है। संसार 
उसी लक्ष्य क्रो प्राप्त करने की चेष्टा कर रहा है | इस करपना को 
सुभीते के लिये हम प्रयोजनवाद ( ]78]87॥ ) कहेंगे। इसके 
विपरीत कुछ लोगों का विचार है कि विकास में कोई 'मुख्य लक्ष्य 
नहीं है। संसार के मूल तत्वों का उलट फेर तथा प्राकृतिक चुनाव 
(९४४7४! 56९९(१07) ओर बहिरावेष्टन (/8ए70॥ ॥8॥0) के 
अभाव से विकास का क्रम निश्चित होता रहता है। इन लोगों के 
मत से प्राकृतिक कारणों द्वारा ही सब कुछ यंत्रवत्‌ होता रहता 
है । अच्छा शब्द न मिलने के कारण हम इस करपना को यंत्र 
प्रकार-वाद ( ॥(९९॥४४॥४॥॥ ) कहेंगे। इस मतमेद में बगेसन 
की अपू्व स्थिति है । इन्होंने अपनी करपनाका नाम सुजनात्मक 
विकास (४४४9४ 7४70]707) रखा है | इनके विकाप्ठ 
चाद सम्बन्धी विचार नीचे दिए जाते हैं । 
बगसन के मत से यंत्र-प्रकार-वाद्‌ ( ४6९८ह्रांए॥ ) ओर 
प्रयोजन वाद ( 97257 ) दोनों दी दूषित हैं.। पहले यंत्र 
प्रक्ारिक कर्पताभों पर विचार कीजिए । इस कल्पनानुसार इन्द्र 
याँ ही अपने धर्म फो बना लेती हैं; जैसे आँख का धरम दृष्टि है । 
चर्गतन आँख का उदाहरण लेते हुए पूछते हैं कि भिन्न मिन्न 
कोटि के जीवों की आँखें एक सी क्‍यों होती हैं ? इसके साथ यह 
भी बतलाया है कि 'भाँख का धमं तो फ्ेवल देखना ही है और 
उसकी रचना का तारतम्य बड़ा विचित्र है। यह क्यों (९ 
इन प्रश्नों का उत्तर यंत्र-अकार-बादी लोग यह देते हैं 
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कि पहले (बिना किसी विशेष कारण के ) थोड़ा भेंद आरंभ 
हुआ। फिर ये भेद संचित हाते रहे; ओरजग भेद बदू गए, तब 
नई जातियाँ उत्न्न हो गई। इस कह्पना में बेसन दो कहि- 
नाइयाँ उपस्थित करते हैँ । पहली तो यह कि जब अंगों में नियम- 
रहित असंयोगिक ( 30९6९] ) परिवतन होता रहा, ते यह 
समम में नहीं आता कि आँख ऐसी पेचीली इन्द्रिय के अंगों का 
ऐसा सुव्यवत्यित परिषतन होता रहा कि सब अंगों ने एक ही 
धम के साधन में योग दिया | 

भेद अथवा परिवतन क्रमागत बतला देने से कुछ काम नहीं: 
चलता। माना कि धीरे धीरे परिवर्तन होने के कारण आँख के धरे 
में कोई रुकावट न पड़ी। पर यह कैसे माना जाय कि हमारों 
आँख का मस्तिष्क एवं सम्रत्त स्‍्नायु संत्यान में ऐसा योग आ 
पड़ा कि सब के सब देखने के धम को बढ़ावें ? जो बातें आक- 
स्मिक रीति से होती हैं, उनमें ऐसी सुब्यवस्था नहीं दिखाई पड़ती | 
यह तो एक व्यक्ति की आँख की वात हुईं। अब दो भिन्न कोटि 
के जीवों में एक सी ही आँख के होने की अकारण संयोगवाद 
में क्या व्याख्या दी जायगी १ क्या दो भिन्न जातियों में मी ऐस/ 
आकरिमिक योग आ पड़ा कि उत्त दोनों में जितने परिवर्तन हुए, 
उनका फल एक दी प्रकार की आँल हुई? आज कोई सतत 
अंग नहीं। उसका सम्बन्ध सारे शरोर से है| सारे शरीर और 
आँख में परस्परातुकूल परिवतेन आकस्मिक रीति से कैसे हो 
सकते हैं ९ यदि सब परिवर्तत आकर्मिक हुए, तो क्या दो भिन्न 
कोटि के जीवों में लगातार एक से परिवतेन होते रहे कि दोनों में 
एक सी आँख वन गई ९ यह आफरिमिकता कैसी ९ 
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यदि हम यन्त्र सम्बन्धित्ती दूसरी करपना की ओर ध्यान दे, 
तो हम को थोड़ा।सा सहारा मिलता हुआ दिखाई देता है। किन्तु 
इसके साथ हम को ऐसीडी दूसरी कठिनाइयों में पढ़ जाना' 
पढ़ता है । दोनों ही कर्पनाएँ आकस्मिकता के आधार पर हैं। 
अन्तर क्रेवल इतना ही है कि पहली के अनुसार जो कांस्य 
धीरे धीरे हुआ था, वह दूसरी में एक साथ हो जाता है। पहली 
में दूसरी पे भ्रधिक कठिनाई है। 

पहली कल्पना में तो 'आकर्मिक परिवतेतों का एक ही धर्म 
के साधन में योग देना' ऐसी करामात को प्रतित्तरा मानता पढ़ता 
है। दूसरी कल्पना के अ्रनुसार यह करामात कभी कभी हो 
जाती है; इसी से इस करपना में हम को कम कठिनाई पढ़ती' 
है । सम्भव है कि दो मिन्न कोटि के जीवों में एक साथ ऐसे: 
परिवतन हुए हों कि दोनों में एक ही सी आँखें वन जायें । किन्तु 
इस के साथ यह भी स्मरण रखना चाहिए कि जब बढ़े बढ़े परि- 
वर्तन होते हों और किप्ती एक अंग के परिवतन में न्यूनता या 
प्रतिकूलता हो जाय, तो देखने में ऐसी सूक्ष्म क्रिया में तुरन्त बाधा 
पढ़ जायगी । -दोटे छोटे परिवतनों म॑ं सम्भव है कि किसी एक- 
भाग में यथोचित परिवतन होने के कारण देखने में विशेष बाघाः 
नपड़े; पर भारी भारी परिवत्तों में अवश्य द्वी वाधा पढ़ेगी.। 
और फिर यह भी समम में नहीं आता कि सभी अंगों में ऐसी 
सलाह पे परिवतेन हुआ कि सब ने मित्रकर देखने के धम में योग 
दिया । अतः दोनों कल्पनाभरों में लगभग एक ही कठिनाई है । 

अब सम्बन्ध की तीखरी कहपना पर विचार करना ,चाहिए 
और देखता चाहिए कि इस से हमारी उलमन कुछ कम् होती है. 
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या नहीं। इस के माननेवाले यह कहेंगे कि भिन्न भिन्न कोटि के 
जीवों की आँखों के निमोण का कारण तो एक तेज है | फिर 
इसमें कया आश्रय्य है कि मिन्‍न भिन्न कोटि के जीवों की एक 
ही सी आँख होती है ! हे 
यह वात अवश्यमेव माननी पड़ेगी कि हमारे शरीर को ' 
बाह्य कारणों के अनुकूल बतता पड़ता है। किन्तु क्‍या इस अनु- 
कूलता के सिद्धान्त ( ?लगरत0]6 06 80॥0/800॥ ) से आँख 
की बतावट और उसके घसे की पूरी पूरी व्याख्या हो जाती है ! 
'माना कि तेज ने आदि जीवों के जीवन फेन (70॥078577) में 
अपने प्रभाव से कुछ परिवतन करके एक छोटी सी रंगीन वेँद 
'बना दी; भोर वही आँख का प्रारम्भिक रूप वन गई । पर क्या यह 
“रंगीन बिन्दु हमारी आँख बनाने में समर्थ है? क्या चित्र से फेमरा 
( 0४7४7 ) बन सकता है ९ क्‍या तेज से तेज का द्रष्टा धन 
सकता है? .कदापि नहीं । इन सब विचारों से ज्ञात हुआ कि 
बाह्य कारणों के द्वारा पूर्ण व्यास्या नहीं हो सकदी । वास्तविक 
व्याख्या के लिये आन्तरिक कारणों का अन्वेषण करना चाहिए । 
यंत्र सम्बन्धिती करपनाओं से तो हमाय मनोरथ सिद्ध 
नहीं हुआ । उनसे तो हम भोर भी उत्तमन में पढ़ गए। अब 
'देखना चाहिए कि प्रयोजन सम्बन्धिनी ( 778]]580 ) कश्प- 
नाभों से हम को कुछ संतोष होता है या नहीं । प्रयोजन वाद दे 
भी दो भेद हैं। कुछ लोग तो यह मानते हैं कि सारे संसार में 
'एक ही प्रयोजन वर्तम्नान है और सब क्वाय्य उसी के अर्थ 
दोते हैं। संसार में जो कुछ भिन्‍मता और प्रतिकूलता दिखाई देठी 
है, वह केवल एक दूसरे की कमी पूरी करने के लिये है। 
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फिर कुछ लोग यह मानते हैं कि एक व्यक्ति के शरीर में 
एक ही प्रयोजन है; जेसे हमारे शरीर के भिन्‍त मिन्‍न प्रकार के 
अवयव हमारे पृ शरीर की रज्षा के लिये उद्योग करते रहते हैं । 
यदि हमारे शरीर में किसी तरह की खराबी था जाय तो वह अपने 
शआ्रप ठीक होने लग जाती है । इस से मालूम होता है कि हमारा 
शरीर किसी एक आदूशे पर बन रहा है । 

बगंसन साहब प्रयोजन वाद को किसी अंश में मानते हैं। 
वे कहते है कि जहाँ यंत्र सम्बन्धिनी कह्पनाओं से हटे, वहीं 
प्रयोजन वाद में आ जाता पढ़ता है। किन्तु वे प्रयोजनवाद के 
सोलहो आना माननेवाले नहीं हैं । वे कहते हैं कि यदि सब बातें 
पहले से ही निश्चित है, तो किसी नई बात की गुंजाइश नहीं. 
है। फिर यह भी बात है कि संसार में जितनी एक-प्रयोजनता 
पाई जाती है, उतनी भिन्न प्रयोजतता भी पाई जाती है ।'और 
यह भी समम में नहीं आता कि शेर खाने के लिये बताया गया 
और बकरी ने खाए जाने के अथ्थ जन्म प्रहण किया। ऐसी. 
सुव्यवत्था को नमस्कार है । 

यदि हम व्यक्तिगत प्रयोजन की ओर दृष्टि डालें, तो भी 
बढ़ी यढ़ी कठिनाइयों का सामता करना पढ़ेगा। पहली कठिनाई 
तो यही है कि दम व्यक्ति किसे कहेंगे ? क्‍या हमारा व्यक्तित्व 
हमारे पिता के व्यक्तित्व से भिन्‍न है ! क्या हम उनके शरीर 
के अंश नहीं हैं ? एक हिसाव से हमारे शरीर का एक एक अंग 
व्यक्ति रखता हट आर उसका प्रयोजन भी हमारे शरीर के 
प्रयोजन से भिन्‍त है। उस अंग के प्रत्यंग उसके प्रयोजन के 
साधन में योग देते रहते हे । यदि हमारे शरीर में अनेक व्यक्ति: 
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वर्तमान हैं, तो उनका एक प्रयोजन किस प्रकार द्वो सकता है ! 
श्रयोजनवाद की पुष्टि में जो युक्ति शरीर के बिगड़े हुए भागों के 
स्वाभाविक सुधार के आधार पर दी गई थी, वह भी कंद जात 
है । यदि शरीर में रक्ता की सामग्री विद्यमान है, तो क्या शरीर 
में क्षति के कारणों का श्रभाव है १ क्‍या परोपजीवी कीट ' 
( 7879868 ) नहीं होते ? अतः प्रयोजन वाद भी कहि- 
'नाइयों से खाली नहीं है । 
यंत्र-प्रकार-वाद और प्रयोजन वाद दोनों में ही एक 

से दोष हैं। दोनों के ही अनुसार काल कुछ नहीं रहता। 
जब तक परिवतन में कोई नह बात पेदा ने हो, तब 
तक घह सच्चा परिवर्तन ही नहीं । और जब परिवतन ही नहीं, 
-तब काल हो कया १ उस काल से कया लाभ जो वस्तु पर अरपत्ता 
'चिह नहीं छोड़ता १ इन दोनों ही कस्पनाओं के अनुसार भूत 
और वर्तमान में कुछ भेद नहीं रहता । एक करपना के अनुसार 
वर्तमान भूत का रुपान्तर है; और दूसरी के हिसाब से वर्तमान 
भविष्य का रूपान्तर | इस अंश में एक कल्पना दूसरी का ठीक 
विपयय है। दोनों के ही अनुसार कोई नई बात नहीं होती । यंत्र 

वाद के हिसाब से सब बातों के पयोप्त कारण मत काल में मौजूद 
हैं; और प्रयोजनवाद के अनुसार सब फारणों की ईश्वर में स्थिति 
है। कूको हुई घड़ी की कूक के ऋमशः खुलते रहने को विकास 
नहीं कहते । जो वस्तु पहले से ही बरतेमान है, उसके दुहराने से 
'ही क्‍या लाभ ( 

उपयुक्त समालोचना केवल अभावात्मक न समझी जाय । 

“पाठकों को इससे यह अवश्य पता चल गया होगा कि बर्गंसन 
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'फे मत से सन्‍चे विकास फे लिये किन किन बातों फी आवश्यकता 
है । यंत्र सम्बन्धिनी कत्पनाओों पर विचार करते हुए 
यह दिखाया गया था कि तेज अथवा धन्य प्राकृतिक वाह्म 
फारणों को विकास का प्रेरक नहीं मान सकते । प्रेरणा 
भोतर से ही होनी चाहिए। उसी के साथ शआकृस्मिकता की 
खररी दिखाई गई थी। फिर विकास में किन कारणों को 
मानना चहिए ? ये कारण आन्तरिक प्रेरक के सवा 
ओर आवश्यकताओं पर निर्भर हैं। समाजोचता के अन्त 
में यद्द भी बताया गया था कि विकास में ऐसे काल के मानने 
की श्रावश्यकता है जो पिछले को साथ लिए हुए सदा आगे 
बढ़ता रहें और वस्तुओं पर अपने चिह छोड़ता रहे। इन सत्र 
बातों दा श्रमिप्राय यह है कि पिछले के उलट फ्रेर को ही परि- 
बर्तन नहीं फह्ते, किन्तु सच्चे परिवर्तत था विकास में कुछ नई 
उत्पत्ति अवश्य होनी चाद्धिए | यही सुजनात्मक विकास है | 
हस नवीन उत्पत्ति का सम्बन्ध भत से अवश्य होगा; 
किन्तु उसके दोने के पे भूत के आधार १र उसका अनु 
मान नहीं हो सफता। पर्गंघन साहव एक प्रकार की लगा- 
तार सतः ग्रप्टि मानने हैं | पर यह ने सममना चाहिए 
कि में शिसी जड़ पदार्थ की स्वतः सृष्टि मानते है, जैसा 
कि श्रागे देखने से मालूम होगा। उनके मत से खतः सृष्टि 
दा विपय जीवन प्रवाह है । 
हमारी चेतना के विकास में ऊपर के सब्र विचार घट जाते 
। _मारा मानसिक विकास हमारी श्रात्मा की आन्तरिक प्रेरणा 
में ही होता है। हमारी चेतना में काल्न का भी प्रभाव पूरा पूरा 
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दिखाई पढ़ता है। हम कल के विचारों को आज के विचार नहीं कह 
सकते | उन पर से समय को रेखाएँ मिट नहीं सकती । हमारे कल 
के विचार आज स्मृति रुप में ही लौटेंगे । प्राकृतिक पदाथों मे 
समय का भेद इतनी रपष्टता से नहीं दिखाई पड़ता, पर हमारी चेतना 
में सच्चे परिवर्तन होते रहते हैं । हम जो कल थे, वह आज नहीं; 
और जो आज़ हैं सो कल नहीं होंगे। सच्ची खतः सृष्टि हमारे 
मानसिक संसार में दी होती रहती है। हमारे आज के विचार्रो 
की व्याय्या कल के विचारों से हो सकती है । कल ओर आज 
के विचारों में पूवोपर सम्बन्ध है; किन्तु कल के विचारों से 
यह अनुमान नहीं हो सकता था कि हमारे आज के विचार 
क्या होंगे। इसी को नवीनता कहते हैं । 

बगंसन के मत से सारे संसार का विकास चेतना के विकास: 
की भाँति हो रह है। अब यह प्रश्न उठता है कि विकास का: 
आधार क्या है ! ञअथोत्‌ किस चौज़ का विश्वास हो सकता 
है! बगेंसन जीवन ([॥) को ही संसार में मल वस्तु मानते 
हैं। जीवन कोई सांक्रेतिक ( 899700820 ) पदार्थ नहीं 
है। सारा स्थावर जंगमात्मक संसार जीवन का ही प्रसाद है |. 
चेतना भी जीवन का ही रुपान्तर है । जड़ भी जीवन का ही 
परिणाम है । जड़ तमोगुणात्मक है। जड़ का धर्म गति का 
अवरेध है। जब कोई जीवन नष्ट हो जाता है, तब उस को गति 
स्थिरता को भ्राप्त हो जाती है। फिर वही गति का अवरोधक 
बन जाता है। जैसे अग्निसे धूआँ अथवाराख उपन्न होकर अप्ि 
के तेज को रोकनेवाली बन जाते हैं, वैसे ही जीवन से उत्पन्न 
हुई जढ़ सामग्री जीवन की गति को रोफ़नेबाली बन जाती है. ! 


कल 
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इसी प्रफार सदा जीवन तरंग उठती रहती है और शान्त हो 
होकर जड़ सामग्री बनाती रहृदी है। जैसे घारूद की बनी हुई 
छु्ट दर ऊपर जाते हुए धूआँ भी बनाती जाती है, वेसे ही जीवध 
तरहें ऊपर जाती हुई तमोगुणी सृष्टि भी उत्पन्न करती रहती 
हूँ। इन तरद्ठों के फरेन्द्र को ही बगेंसन के मत से ईश्वर सममता 
चाहिए। फोई इस मत की पेदान्त से समानता वे करने लग 
जाय; क्योंकि बेसन के मत से ईश्वर परिव्ततशील और 
विक्रारी है #। वर्गंतन अभी जीवित हैं। शायद वे अपना मद 
बदल दें और पूर्णता को मानने लग जाये। कुछ भी हो; वे संसार 
में चेतनता को तो मानते हैं। 

वगेंसन के मत से जीवन-प्रवाह संकस्पात्मक है। इसकी 
वास्तविक अवस्था चुद्धि द्वारा नहीं जावीजा सकती; क्योंकि बुद्धि 
तो जीवन का एक अंश ही है। हम अपने ज्ञान द्वारा सत्ता की 
फंवल तसवीर ले सकते हैं; और तसवीर और असल में 
बहुत अन्तर होता है। जीवन क्री वास्तविक अवस्था को हम 
प्रतिमा ( [॥87॥07 ) द्वारा जान सकते हे | 

इस बात में धगंसत साहव का मत वेद्ान्त से मित्रता है | 
वेदान्ती लोग भी अनुभवात्मक ज्ञान पर जोर देते हैं। 
वेदान्त के हिसाव से हमारा विशेष ज्ञान केवल सांक्रेतिक है । 
दम उसके द्वारा सत्ता का यथाथे रूप नहीं जान सकते । ज्ञाव विद्या 
( 70780090]0 29 ) में इनका मत वेदान्त से समानता रणता 
है। किन्तु सत्ता शात्र ( 00।0029 ) में वेदान्त भोर वर्गेलन 
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के मत में बड़ा भेद है। वेदान्ती परिवतनों को भ्रमात्मक सममते 
हैं; और बगंघन के मत में सत्ता का यही वास्तविक खहप है । 
घधर्गंसन साहव फे जीवन प्रवाह के मुख्य लक्षण निरन्तर संकरप, 
निरन्तर क्रिया, निरन्तर उद्योग और निरन्तर उस्पादन है । 

जैसा कि पहले कह्दा गया है कि जड़ीभूव जीवन तरंग नई 
तरंगों के आगे बढ़ने में रुकावट ढालतों है, वेधे हो नई वरंगें 
नवीन उत्पत्ति का उद्योग तो करतो रहती हैं, पर उनको इस् 
काय्य में पूण सफ़ज्ञता प्राप्त नहीं होता। इस रुझावट के 
कारण इन तरंगों में विभाग हो जाता है; 'और जिम प्रकार रेत 
के आ। जाने से जल का प्रवाह कई ओर विभकत हो जाता है, इप्ो 
प्रकार जड़ की रियति से जीवन प्रवाह भी भिन्न भिन्न दिशा | 
में होने लगता है। इस प्रवाह की तीन मुख्य दिशाएँ हैं। एक 
प्रवाह तो वनस्पति की ओर झुझा; दूसरा पशु सृष्टि को अ. 
गया और तीसरे का अन्त मनुष्यों में हो गया। ऐसे और थी 
प्रवाहों का होना या भविष्यत्‌ में हो जाना संध्रव है। इस तो 
संष्टियों के मिन्न मिन्न गुण हैं। बनत्पतियों में केवल घढ़ना भौ' 
शक्ति का संप्रह करना है। उनमें गति नहीं है; इसी से उनमें सचेत. 
' ( (0०॥९४०॥४४7४४५ ) भी नहीं है; क्योंकि वर्गंषन के मत 
चेतनता का धर्म केवल गति का क्रम निश्चित करना है । 

वनस्पति संसार में जीवन प्रवाह जड़ के वश में रहवा है 
पहले जीवन प्रवाह जड़ के साथ ही रहकर काम करना ज हि 
है; फिर उससे ऊँचा उठ जाता है और जड़ को मी छपमे गा 
देता है । जब तक पह जड़ के वश रहता है, तब तक सत्तंत्रता 
अभाव रहता है। जेसे जैसे जीवन प्रवाह जढ़ पर अपन्ना 
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पत्य जमाता जाता है, बेसे ही बेसे खतंत्रता भी आराप्त करता जाता 
है। बगेसन कहते हैं कि व्यास्यानदाता लोग पहले तो 
अपने भाव श्रोताश्रों के भावों में मिला देते हैं; फिर श्रोताओं को 
वक्त ता द्वारा अपने वश में करके उनके भावों को अपने से मिला 
लेते हैं। इसी प्रकार पहले तो जीवन प्रवाह जढ़ के वश में हो 
जात है; और अन्त में विजय प्राप्त कर जड़ को अपने वश में 
कर उसको अपने गुण दे देता है। 
पहली अवस्था में केवल्ञ शक्ति का संप्रह होता है। वनसप- 
तियों में चारों ओर से शक्ति संग्रह करने की ताक़त है; पर अचल 
होने के कारण वह शक्ति खचे नहीं करती । वनस्पति-संसार 
शक्ति को केवल इकट्ठा ही नहीं करता, वरन्‌ उसको अपने में जमा भी 
रखता है । पशु और मतलुष्य वनस्पतियों द्वारा इक्ट्टी की हुई शक्ति 
पर निर्भर रहते हैं। वनस्पतियों को ऐसी रखायन विदा मालूम 
है कि जिसके द्वारा वे निर्जीब पदार्थों में से जीवन सामग्री 
बना सकती हैं । समस्त चर जगत को अपनी खूराक के लिये 
वत्पतियों पर. निर्भर रहना पढ़ता है। पशु और मलुष्य शक्ति 
का व्यय करना जानते हैं; किन्तु पशुओं और महुष्यों के शक्तिव्यय 
' के प्रकार में भेद है | पशुझों में एक प्रकार को सहज क्रिया शक्ति 
( [75770: ) दवीती है । उसके द्वारा बिना विचार के ही थे 
अपनी शक्ति का उचित व्यवहार फर लेवे हैं। उनके लिये फेवल 
एक ही रास्ता है और वे उस पर बिना संकोच के चले जाते हैं । 
इसी कारंण पश्ुओं का. नाढ़ी-संत्वाव ( रिशए०ा8 शशेशा। ) 
मनुष्यों का सा पेचीदा नहीं होता। मनुष्य के लिये बहुत से रास्ते 
हैं। उसको यह सोचना पढ़ता है कि किस रास्ते से चल ओर 
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किस प्रकार अपनी शक्ति खच फू । यहीं पर बुद्धि का काम्र आ 
जाता है। ये जीवन प्रवाह की तीनों प्थकू धथक्‌ दिशाएँ है। ये 
प्रवृत्तियाँ एक दूसरी के फलन-हप नहीं हैं। पुराने लोगों की यह 
भूल थी कि वे इन प्रवृत्तियों में काप्ये कारण सम्बन्ध माचते थे । 
थे प्रवृत्तियोँ कभी कमी एक दूसरी के अन्तर्गत तो हो जाती हू, 
किन्तु एक दूसरी का परिणाम नहीं हैं । जीवन प्रवाह में ये सब 
प्रवृत्तियाँ विद्यमान हैं; पर रुकावट मिलने के कारण ये इन्द्रधनुष 
के रंगों की भाँति अजग अलग हो जाती हैं। जेसे बालक में 
भी प्रवृत्तियाँ होती हैं, शेकिन कोई बालक फिसी ओर भुझ जाता द 
है और कोई फिसी ओर, बेसे ही कोई जीवन तरह वतत्पति 
संसार में ही खतम हो जाती है; कोई मनुष्य तक पहुँच जाती है; 
और संभव है कि फोर और भी आगे चल्नी जाय | 

बगेसन के मद से यह सिद्ध होता है कि जीवन का सुख्य 
रहेश्य क्रिया और उद्योग है। अतः हम सब लोगों को खतंत्रता- 
पूर्वक जीवन का लक्ष्य पूरा करने का यज्ञ करना चाहिए । 


तीसरा अध्याय 


नवीन वस्तुवाद 
( एप रि४४॥६॥॥ ) 


कुछ काल से इंगलिस्तान ओर अमेरिका में प्रत्यय वाद के 
विरुंद्र एक प्रवाह चला है । उसके नेताओं में से बट्रेंड रसैल 
( 9९८772॥0 [रए४४९६] ), जी, न मूर ( 0, 2, १(००१६ ), 
और एस, एलेकजेन्डर ( 3, 8०४४70९ ) 8इलैरड निवाधी 
हैं; और बाकी छ. ई. वी, होल्ट ( 8. 8. 8० ), उबत्यू, टी. 
प्रविन ( ज़, 7. ४7४ ), इच्स्यू. पी, भोन्टेय्यू ( ए, ९, 
)(0४92४९ ), आर, बी. पेरी ( ९, 8, ९8४४४ )) ड्व्श्यू, 
त्री, पिटकिन (0, 8, 0॥80॥) और ई, जी, स्पौलदिक्त ( 2, 
3. 9027]0]9९ ) अमेरिका के हैं। इन छभों ने सम्मिलित 
देकर नवीन वल्तुवाद पर दो भंथ # भी लिखे हैं। ये लोग 
विज्ञान ( 80९॥06 ) को दशन शाप्र ( 74]0807909% ) से 
अलग करना घुरा सम्रभते हैं। रीड आदि पुराने वस्तुवादी लोगों 
ने विज्ञान का तिरस्कार कर अपने मत को साधारण लोगों के मत 
पे मिलाया था । नवीन आचाय्यों ने अपने मत को विज्ञान के 
. पआनुकूल बनाना चाहा है | ये लोग बगंसन या वितियम जेम्स की 





+ [९ 8९४॥9॥॥ भौर ४९ ?2707787772 8४70 फं४ 
2[६/0न्‍0 ए $8४ 7२९६।॥४8५ 
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भाँति चुद्धि ज्ञान का तिरस्कार नहीं करते, वरन्‌ उसको प्रधानता 
हैते हैं । ये प्त्यय वादियों से इस वात में सहमत नहीं हैं. कि 
सस्बन्ध हमारी बुद्धि का फल है। सम्बन्धों को भी ये लोग 
उतना ही वास्तविक मानते है जितना कि वस्तुओं को । वास्तविक 
सत्ता में सीधापन या गोलाई एक खास सम्बन्ध है; और जिस 
प्रकार हमको मेज या कुर्सो का अनुभव होता है, उसी प्रकार हम 
को गोलाई, तम्वाई, छोटाई आदि का भी अतुभव होता है | 

यह वात विलियम जेम्स ने भी मानी है । उन्होंने अगर-पन 
(!/8655 ) तक का प्रथक्‌ अनुभव माना है। इस वात का 
दिगृद्शन प्रत्यय वादियों में भ्रीन साहब के दशन में हुआ है । 
न्याय और वेशेषिकवाल्ों ने भी दिक्‌ काल को खतंत्र पदाथ माना 
है। अव इस मत का विशेष वणन वर्ड रसेल के लेखों से 
दिया जाता है । 

बर्रंणड रसेल ( 98707800 रि॥४५९४९) )--आज कल्न 
के लेखकों में ये अच्छे लेखक गिने जाते हैं। दाशनिक ग्रंथों के 
अतिरिक्त इन्होंने कई राजनीतिक प्रंथ भी लिखेएें । ये शान्ति वादी 
हैं। गत युरोपीय युद्ध में इन महाशय ने अपना मतभेद अच्छी 
तरह प्रकट किया था। ये व्यक्तित खतंत्रता के पत्तपाती हैं। 
इनके भुरुय दाशतिक मंथ ये हैं-- 

ए?क७०ए॥080 888898, 007 हग0ए॥९१४६ 0( 
78 फैडाशाणवं ए०)0, ?2700]0॥5 0 79॥0809#9 
भौर ॥ए४0६॥॥ ४80 7,020. 

इन्होंने अपनी ज्ञान सम्बन्धी कर्पनाओं में गणित शास्त्र के 
सिद्धान्तों का बहुत कुछ समावेश किया है। थे तकेशास् को 
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बहुत ऊँचा स्थान देते हुए दशन शास्र और विज्ञान की एक ही 
पद्धति निश्चित करते हैं | इनका कथन है कि जिस प्रकार विज्ञान 
में हमारी इच्छाश्रों, अभिलापाओं और रुचि को स्थान नहीं, उसी 
प्रकार दशन शाज््र में भी ये वास्तविक सत्ता की निशौयक नहीं हो 
सकतीं। इस बात में इनका विलियम जेम्स ( ए१॥87 
]976४ ) से पूरा विरोध है। इनका कहना है कि कसी कभी 
झूठो बात भी दाय्य साधन में सफल हो जाती है; किन्तु वह 
सत्य नहीं हो सकती । 

उदाहरण लीजिए । अगर कोई हारती हुईं फीज से कह दे 
कि डे रहो, पीछे से मदद के लिये और फौज आ रही है; और 
इस विश्वास में हार्ती हुई फौज जीत जाय | इस विश्वास से 
सफलता अवश्य हुई, लेकिन सफलता के कारण झूठ बात सच 
नहीं होगी । इसी प्रद्वर ये प्रतिमा रफूति आदि की अपेक्षा 
वृद्धि वो ही ऊँचा स्थान देते हैं। इन्होंने अपने [,020 870 
४५९४7. भोगक ग्रंथ में वर्गंसन साहब से मत भेद 
प्रकट करते हुए कह्दा है कि यद्यपि स्फृति द्वारा हमको कोई नह 
बात सूक जाय ( स्फू्ति का काम दर्शन और विज्ञान दोनों में 
पड़ता है ) लेकिन केवल इस कारण कि उसका ज्ञान रफृति या 
दिसी प्रकार की समांधि द्वारा हुआ है, वह वात ठीक नहीं हो 
सकती । ये इतना जरूर मानते हें कि जो बात बुद्धि द्वारा 
नहीं जानी जाती या देर में जानी जाती है, वह प्रायः रफूति द्वारा 
प्रकट द्वो जाती है। लेकिन इसके साथ इनका यह भी कह्दना हैकि 
उसकी जाँच बुद्धि की ही कसौटी पर हो सकती है। थे अनुभव 
वादी हैं, किन्तु कुछ बातों का ज्ञान अबुभव-पूंव मानते है। 
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यह ज्ञान प्रायः सामान्य ( एरपशा5४ां ) सम्बन्धी होता है | 
ये सामान्यों एवं सम्बन्धों की खतंत्र सा मानते हैं । यह 
घर उस घर के उत्तर तरफ है अथवा यह दीवार उस दीवार 
से ऊँची है, इत्यादि ज्ञान में उचर की तरफ द्ोने था ठँचा होने 
का ज्ञाव हमारे ऊपर विर्भर नहीं है। यह सम्बन्ध पात्तविक है। 
हम हों या न हों, यह सम्बन्ध वना रहेगा। जब ये दोनों मकान 
हमारे मन से खतंत्र हैं, तो इनका सम्बन्ध भी हमारे मन से खततंत्र 
है । जिस प्रकार इन्होंने सम्बन्धों को खतंत्र माना है, उसी प्रफार 
साम्मान्यों को भा धतंत्र माना है। सफेरो, लाली बगेरह की इन्होंने 
खतंत्र स्थिति मानी है। 

इन महानुभाव का यह कहना है कि यदि सफेदी, लाली 
आदि गुणों की मन में स्थिति होती, तो क्रिसी व्यक्ति के ही मत 
में होती; और व्यक्ति के म में होने के कारण उनकी सामान्यता 
जाती रहती | जब कि इस से छोटा, उससे बढ़ा, इसके उत्तर में, 
उसके पूरे में आदि सामान्य मन से खतंत्र हैं, तो लाली भौर सफेदी 
तो ओर भी ब्याद्ा खतंत्र हैं। इनकी सत्ता फिसी देश विशेष या 
कऊाज़ विशेष में नहीं है 

इनका बतल्ाया हुआ सत्य का भी आदर्श सम्बन्धों की 
सतंत्रता पर निभर है । इनके मत से सत्य पास्तविक 
सम्पन्धों के क्रम का अनुकरण करता है; अथोत्‌ जैसे सम्बन्धों का 
कमर बासविक सत्ता में है, उस क्रम के अनुकूल जो ज्ञान हो , वही 
चत् है | दवात सेज पर है; इसमें दवांत और मेज दो पदाध हे | 
हे दोना एक सम्बन्ध है। इसमें वास्तविक सम्बन्ध का यह ऋष 
है कि दवात का सम्बन्ध सेज़ से ऊपर का है। यह साम्मन्ध का 
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क्रम रत नहीं जा सकता | अगर कोई इस सम्बन्ध को उत्तट 
कर कोई वाक्य कहे, तो वह झूठ होगा । 

इतना जानने के बाद शायद्‌ अब इसके धस्तु-बाद सम्बन्धी 
विचारों को सममने में आसानी होगी । वे इस प्रक्नर हैं-- 

यद्यपि मिन्न भिन्न पुरुषों को एक ही वस्तु व्यक्तिगत रुचि, 
अवस्था, स्थिति, दृष्टिकोण आदि के भेद से एक सी नहीं दिखाई 
देती, तथापि यह सिद्ध नहीं होता कि यह दृश्य छेवल व्यक्ति के 
मत पर निभेर है &। इनका आधार हसारे संवेदनों अर्थात्‌ 
इन £र्यों से मिन्न है। भेद के जो कारण हैं, वे हमारे मन में 
नहीं हैं ( कारट ने इनको हमारे सन में ही मात्रा है ); वे मौतिक 
संसार से सम्बन्ध रखते हैं । 

इमको संवेद्न ( 80880॥ ) भौर संवेदन का धाधार 
( 80॥56 20888 ) में भेद करना चाहिए। संवेदन हमारे मन 
में हैं, किन्तु उनका भाधार हमारे मन से सततंत्र है। 

प्रत्ययवादी बकते भी हमारे संवेदनों का आधार भाव 
हैं। उनका कहता यह है कि यह आधार मन से घाहर' नहीं हो 
उक्ृता और सब प्रत्ययों का आधार रूप वह मन इश्वर का 
है। इशवर के मन के प्त्यय हम को दिखाई पढ़ते है। वास्तविक 


के नपरशऑेपंपल+म ७5०4४ ५ानकनकाण. 





8 शीतलता एसवास की, घटे व महिमा सूर । 
पीदसवारे ज्यों हज, सोशा जाति कपूर ॥ 

४ '€ “-बिहारी। ' 
नोदको5प्यवक्षोकते यहि दिवा सूर्यस्य कि दपण |। 
' “>भहृंहरि । 
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सत्ता को प्रत्यय वादी भी मानते हैं; किन्तु उनका कहना यह है 
कि यद्यपि वह हमारे या व्यक्तियों के 'मन' से खतंत्र हो, किन्तु 
डिसी ( अथोत्‌ इखर के ) मत के अधीन है, उससे बाहर नहीं । 
बंट्रेएड रसेत् साहव प्रत्यय वादियों की स्वीकृति के अतिरिक्त चास्त- 
विक सत्ता ( जिसफो वे बाहरी मानते हैं ) की स्थिति के प्रमाण 
देते हैं। यदि हम किसी मेज को कपड़े से बिलकुल ढक दें, तो 
मेज नहीं दिखाई देगी, कपढ़ा ही दिखाई देखा । किन्तु फपड़े के 
भीवर की मेज-यथपि वह हमारी दृद्धि में नहीं आती-अवश्य हमारे 
मन्र से खतंत्र त्थिति रखती है; क्योंकि कपड़ा बिना आधार के 
अन्तरिक्ष में तो 5हर ही नहीं सकता | 
दूसरा उदाहरण लीजिए | में एक मेज खरीदता हूँ। में 
बेचरेवाले के संवेदत को तो नहीं खरीदता। में रस संबेदन 
के आधार को खरीदता हूँ जिससे मुमाकों तथा अन्य सब 
लोगों को उसका संवेदन होता है। एक ही भेज पर जो आदमी 
बेठते है, वे सब जानते हैं फि हम सब मेज़ पर बैठे हैं। उन सब 
क्षोगों के संबेद्नों का कोई एक आधार होना चाहिए। बर्कले मे 
उस आधार को ईश्वर के मन में मराद्य है । 
दरतु वादी लोग इस आधार को मन से खत्ंत्र मानते हैं। 
' यद्यपि इस बात की सम्भावना है कि और लोग जो भेज की 
सत्ता की गवाही देते हैं, मेरी ही कह्पता का फल्न हों ( जैसा कि 
सप्त में होता है ) तथापि हमको और लोगों की गवाही क 
तिरस्कार नहीं करना चाहिए । ऊपर की बातों से यह पिद्ध हुआ 
' कि हमारे निजी मन की सेज़ के अतिरिक्त कोई सार्वजनिक मेक 
भी है जिससे प्रत्येक व्यक्ति के मत की भेज बनती है। अः् 
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प्रश्न यह है कि वह वास्तविक मेज हमारे मन से खतंत्र है या 
प्रत्यय वादियों के कथन के अनुसार मन! में है। ब्रेड रसेल 
ने “मत में होने” शब्द पर आपत्ति की है । उन्का कहना है कि 
युक्ष मन में नहीं है । वृत्त का विचार मनमें है, न कि वृक्त | इनके 
मत से यही प्रत्यय वादियों की भूल है। प्रत्यय वादी इसके 
उत्तर भें यह पहुँगे कि जब हम वृत्त देखते हैं, तव हमको दो 
चीजें नहीं दिखाई देतीं ( एक वृत्त और दूसरा उसका विचार )। 
अस्तु; यह वात बतला कर कि बाहरी पदाथ हमारे मन से 
बार हैं, वे इस बात का निर्णय करने को प्रस्तुत होते हैं कि इस 
बाहरी पदार्थ की वास्तविक अवस्था क्या है| 

रसेल साहव का कहना है कि यद्यपि मेरा ओर अन्य किसी 
पुरुष का लाल का विचार एक सा नहीं है ( ओर न इसका निश्चय 
करने का कोई साधन ही है ) तथापि जिसको में लाल कहता हूँ, 
उसको दूसरा भी लाल कहता है; और जिसको में हरा कहता हैं, 
उसको दूसरा भी हरा कहता है। इससे माल होता है कि व्यक्ति- 
गत भेदों के होते हुए भी कोई खतंत्न लाई और हरापन है। 
किन्तु यह जानना कठिन है कि उस खतंत्र लाई और हरे- 
पन का वास्तविक रंग क्या है । 

धट्रॉन्ड रपेल साइव एक यह कर्पना करते है कि वास्तविक 
हरा या लाल रंग व्यक्तियों के हरे या त्राल रंग के बीच का रंग 
होगा । इसको वे खाभाविक मानते हैं; किन्तु इसकी सिद्धि कठिन 
भागी हैं, जैसा कि इनके लेख से प्रकट होता है। 

पदार्थ ( 278 ) सब दृश्यों का समूह रूप है। यदि 
शनते पूछा जाय कि एक दी पदार्थ में भिन्न भिन्न दृश्यों का सम्रावेश 
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किस प्रकार हो सता है, तो इसके उत्तर में उन्होंने कहा है कि 
कोई दो मनुध्य एक ही घीज़ फो एफ साथ तो देख नहीं सकते; 
और फिर हर एक मतुष्य का अलग भलग देश (99800) है । 
यद्यपि वे पत्तु का सावजनिक देश मानते हैं, तथापि इन व्यक्तियों 
के देशा के भेद से बल्तु में भी भेद हो जाता है । बल्तु में. यदि 
घिखा ( एशपाशा॥०६ ) मानी जाय तो इस मत के मानने 
में कठिनाई मालूम पड़ती है; लेकिन बस्तुओं की मानी हुई 
स्थिरता को व्यावहारिक मानते हैं, वात्तविक नहीं । यदि फोई पृ 
कि इन हृश्यों के तारतम्य के भीतर फोई द्रव्य है, तो उसके लिये 
इतदार करतेह । पदाय के दृश्य प्राकृतिक नियमों फ्री दार्य्य 
कारण झंखला में देंधे हुए है। नियमों द्वारा झाग्य शरण अंखता 
ये पीछे हटने से हमको व्तु छा प्रारम्भिक खहप मादुम हो 
सकता है । इस प्रारम्भिक खहप को थे वर्तु का मैटर कहते हैं । 
यही मेटर एक प्रकार से स्थिर है और एसी में पदाथे के भिन्न 
मित्र द॒ययों की एकता का मूल है। प्राहतिक नियमों के शत 
पार प्राहृतिक कारणों के बीच में आ जाने से एफ बस्तु के 
श्यक्‌ इयकू दृश्य दिखाई पढ़ते हैं। थे दृश्य हुद्ध विशेष 
वि से प्राकृतिक नियमों का पालन करते हैं; झथात्‌ एक रीति 
से ये चलते है और दृश्य नह चलते; एसी लिये हम इनको एफ 
बर्थ के छुय कहते हैं। जो लोग भद्टरेजी जानते हैं, एन पर 
न्ड रेत के वीचे के बाक्यों से उनका अभिप्राय भज्जी आँति 
अकट हो जायगा | 
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आज कल के अन्य दाशंनिकों की भाँति बटर ढ़ रसेल ने भी 
मनुष्य की प्रधातना पर जोर दिया है। मलुध्य की खतंत्रता के 
विषय में उनका विचार है कि मलुष्य काय्ये कारण की हूंखता 
में दैंधा हुआ होने पर भी खतंत्र हो सकता है। उनका यह कहना 
है कि यह कोई असम्भव बात नहीं है हि महुष्य अपनी खतंत्रता 
से वही काम करे जो काय्य कारण की हंखला में बंधकर दरे। 
यह विचार उन लोगों के विचार से मित्रता है जो मलुष्य के 
कार्यों को ईथवर के अधीन मानते हुए सनुष्य को खतंत्र मानते ह। 
रसेल साहथ ने खतंत्र मनुष्य को पूजा ( 978679॥ 8 
ए07377 ) नामक लेख में दिखलाया है कि यद्यपि महुष्य जड़े ओर 
अपहृषय शक्ति के बीच में पढ़ा हुं अंसहयाय होफर वाना प्रकार 
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के कष्ट उठाता है, किन्तु वह अपने ज्ञान में सव से ऊँचा चढ़ 
जाता है और दुःख सहते हुए भी विजयी होता है । पहले जमाने 
में लोग शक्ति ( ?0प्रथ ) की उपासना करते थे; क्योंकि उनको 
धपनी शक्ति और भज्ञाई का सष्ट विचार न था। अब शक्ति 
के बदते मतुध्य अपने आदश की उपासना करते हैं । यह खतत्त् 
मनुष्य के लिये उचित उपासना है। इस आदेश की उपासना में 
मनुष्य प्रकृति से सतंत्र हो जाता है । हम अपने कामों में प्रकृति 
से बंधे हों, किन्तु अपने विघार में खतंत्र हैं। अपने विचार 
में हम मृत्यु को भी जीत सफते हैं। असहुद्य विश्व की शक्ति का 
तिरकार करना, उसड़ी सस्तियों को सहता और उप्तकी घुराई 
की ओर ध्यान रफ़ना हमारा पम् है; किन्तु उसझे साथ हम को 
यह नहीं करना चाहिए कि हम संसार के विरुद्ध अपने उ|त्विक 
क्रोध या अपनी इच्छाओं को स्थान दे। हसारी क्षततत्रता इच्छाओं के 
त्याग भर विचार को प्रधानता देने में है। जो अपनी इच्छाओं 
को नहीं दवा सकता, वह सज्षा खतंत्र नहीं है । वही विचार हम 
को उचा ले जाता है जिसके पीछे इच्छाओं का बोर न बेधा हो । 
'हमको प्रतिकूल स्थितियों में भो आनन्द देखता चाहिए। संशर 
को आशाओं ओर इच्छाश्ों के संन्याउ में ही हमारा महत्व है। 
हसक्ी दु:ख सहते हुए भी अपने आदर्श, अपने सन के ऐवता छी 
उपासना करते रहता चाहिए । यदि इस प्त में निरेश्वरवाद की 
मंज्रक व होती, तो यह मद भारतवापियों के बहुत अनुकूल होता। 
इसमे सत्य जी मुख्यता पूरे तौर पे दिखाई गई है; और मनुष्य के 
अधिकार की तहीं, वर इच्छा-रहित विधार से मनुष्य को जो 
झतरता प्राप्त होती, उसकी महत्ता प्रकट की गई है। 
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एस, एलेक्जेन्डर ( 8, 3]0:०॥047 )-ये भी इंगलिस्तान 
के वस्तुवादी दाशनिऋ हैं। हाल में इत की एक पुस्तक निकली 
. है। उसका नाम है देश, काल और ईश्वर (9808, ५96 ॥6 
7009) इन्होंने सव का मूल देश विशिष्ट काल माना है । यद्यपि 
(इन्होंने बगंसत की भाँति काल को प्रधान माना है, पर काल से देश 
को उत्पति नहीं मानी है | काल के बिना देश नहीं हो सकता, 
देश के वित्रा काल नहीं हो सकता । जो कुछ है, वह देश का 
सेहीहै। ' 

इस दिक्कात्ात्मिक्ा सत्ता का गति के अतिरिक्त और कोई 
गुण नहीं है । गति-सम्पन्न दिक्काल के शब्दों में हो एलेक्जेन्डर 
साहव ने सब द्रव्य काय्य कारणादि संज्ञाओं की व्याख्या को है। 
उत्ता विशिष्ट दिक्काल की स्थिति को कहते हैं। द्रव्य देश का वह 
आग है जिसमें आनुपृर्वी का क्रम चल रहा हो | वत्तु या पदाथ 
एक स्वव्यापी गति संस्थान के बीच के छोटे छोटे गति के संस्थान 
हैं। इन्हीं छोटे छोटे संस्थानों के पारस्परिक सम्बन्ध को सम्बन्ध 
कहते हैं । कार्य कारणता गति के दो भेदों को एक सिलसिले में 
रखना है; अथीत्‌ एक गति के भेद का दूसरे गति-भेद में परिणत 
गे जाना है । इसी प्रकार सामान्यों या सामान्या बोधों ( [॥- 
€7585 ) की भी गति के शब्दों में व्याख्या की जा सकती है। 
त्येक गति भेद में एक प्रदार का व्यापक गुण लगा हुआ है; 
“वही उसके संचालन का नियम है। यह व्यापक गुण देश काल 
से परे है | देश काल थे परे होने का यह अथे नहीं है कि इनका 
देश काल से कुछ सम्बन्ध ही नहीं। यदि ऐसा होता तो 
इनकी सत्ता में ही सन्देह होने लगता। इनका सम्बन्ध किसी 
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विशेष देश काल से नहीं है; बस यही इनकी व्यापकता है के। 
'.. नजो कि जाननेके कार्यों का समूह रुप है, न तो हमारे ज्लायु 
संत्थाव से तादाल्य रखता है और न कोई ऐसा पदाथ है जो 
कहीं बाहर से प्राप्त हो गया है; वरन्‌ वह स्रायु संत्थान में से एक 
नए गुण का विकास है । और सब पदारथों में भी गुण उन पद़ायों 
के मन या आत्मा माने गए हैं। इसी प्रकार मन भी ख्ोबु से 
संस्थान का एक गुण होने के कारण उसकी आत्मा है। एलेक- 
जेन्दर साहव भी गुणों में मुख्य और गौण का भेद मानते हैं | 
गुणों में एक प्रकार की परम्परा लगी हुई है । नीचे में ऊपर का 
आधार है और ऊपर से नीचे की व्याख्या होती है। ऊपरवाले 
नीचे के सार या आत्माहें। गति का सार भौतिकता है। भौतिकता 
का सार यां आत्मा रंग रूप है। शरीर का सार मन है। इसी 
प्रकार मन या आत्माओं के सार देवता है.। एलेकजेन्दर साहब 
देवताओं की अनेकदा मानते हैं । ये देवता संसार के फत्न पुष्प 
कहे जा सकते हे, किन्तु ये आदि कारण नहीं माने जा सकते | 

यह भत एक दृष्टि से तो भूतवाद में जाता है और दूसरी 
दृष्टि से सवेचेतनवाद ( ?77?ए९०४५॥ ) की झोर जाता, 


जज +ललननननत..... 


& यह सब दणव एक प्रकार से कारण का स्मरण कराता है । कांटे 
भी काल भोर देश को हमारे भजुभव के भीतरी और बाहरीह्वार माना है। 
परेक्जेन्टर से देश काल को अनुभव का जाधार मादा है। देश काल ये 
शब्दों में संज्ञाओं की व्यास्या करना भी एक्ष प्रकार ते काप्ट का धनु, 
रण है । छाल को प्लेकनेन्दर साहब देश की भात्मा मानते हैं । - इस 

में भी एलेकेन्दर साइय दा काप्ट पे म्त-साउय है। 


[ ३६९ ] 


है। गुण जब पदाथ की आत्मा है, तव सभी पदाथ किसी न 
किसी अंश में सजीव हुए | इस दृष्टि से वस्तु का ज्ञान दो चेतन 
पदार्थों की सहस्यिति हो जाती है । इस दो पदाथों में एक अधिक 
बेतनावाला पदार्थ कम चेतनावाले पदाथ को अवगत करता है । 
इस प्रकार वर्तु को स्वतन्त्रता रखते हुए एलेक्जेन्डर साहब ने 
द्वेत वाद कली कठिनाइयों से बचने का अयत्न दिया है। 


अमेरिका का नवीन वस्तुवाद्‌ 
पीरी शोर होल्ट 


अमेरिकावाले वस्तुवादी परिइत बट्रेन्ड रसेल फे ताकिक 
भेसेद्धान्तों से बहुत कुछ प्रभावित हुए हैं। वे इंगलिस्तान के परतु- 
वादियों से बहुत सी बातों में सहमत हैँ; किन्तु उन्‍होंने क्वान को 
हमारे शरीर के व्यवद्वार का एक प्रकार माना है । इन लोगों के 
मत से ज्ञात मन में रहनेवाली कोई चीज.नहीं है। ज्ञान फी 
व्यवद्वारात्मक व्याख्या पीरी साहव के लेखों में सपष्टता के साथ 
पाई जाती है। हमारा शरीर और बाहरी संसार एक ही संस्यान 
के भाग हैं। हमारा शरीर इस बाहरी संसार के कुछ भागों को 
क्रिया के उत्तर में प्रतिक्रिया करता है । यही प्रतिक्रिया उन भागों 
था पदार्थो' को हमारे ज्ञान में ले आती है। वाहरी पदार्थों के 
प्रति शरीर की अतिक्रिया ही उनका ज्ञान है। ह 

होल्ट साइव ने सत्ता को तार्किक सिद्धान्तों में घटाने का 
यज्ञ किया है। वस्तु के व्यावतक गुण को दी वस्तु बनाने की 
कोशिश की है। अन्य वस्तुवादियों ने सामान्य बोधों को बाख- 

२४ 
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दिक सत्ता देने का यत्न किया है | होस्ट साहव इन सामान्य वोधों 
को ही वस्तु का स्थान देना चाहते हैं । 


परीक्षात्मक बस्तुवाद 
( (४४808] ९8४]४४ ) 


जिस प्रकार नवीन बस्तुवाद पर छः लेखकों के निबन्ध निकते 
हैं, उसी प्रकार परीात्मक वस्तुवाद पर भी सात तेसकों के निवन्‍ध 
888898 ॥॥ 070०४] ११९७॥5४ के नाम से पे हे । है 
सात लेखकों के नाम इस प्रकार हैं--हुरेल्ट ड्रेंक ( [)07श॥व/ 
0:2/8 ) आयर ओलब जॉय ( ॥:0॥77 0 .006 707 ) 
जेस्स, बी, प्रेट (॥४॥65 3, 7:8॥), आधथर के रोजस (87077 
5, 086४४ ), जाजे सान्दायन ( 08072९ 087क्‍8ए8॥8 ) 
रॉयबुड सेलस ( २0०४०००१ 90९४५ ) और जी. ए, दाग 
(9, 8. 8४00 ) । साधारण वर्तुवाद से .प्रतिकृषता 
दिखलाते हुए इन लेखकों ने अपमे सिद्धान्त का धाम परीक्षामक 
परतुवाद रक्त है। इस अकार के वरतुबाद में जानने की ह्रिया 
एवं उसकी परित्थितियों की आलोचना द्वारा ज्ञान की परोक्। 
कर उसका उचित भूत्य निधारित दिया जाता है। यथपि. इन 
सातों लेखकों ने अपने लेखों को एक ही संप्रह में छुपाया है 
तथापि ये सब बातों में एक दूसरे से सहमत नहीं हैँ | यह भरत 

आगे बतलाया जायगा | 


हका--नवीन वस्तु वादियों ( विशेषकर बेट्रेन्ड रसैल ) के 
मत से हमारे संवेदन वस्तु के देय ( 8000५ ) है। इस मर 
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का ड्रक महाशय ने विरोध किया है । बट्रें न्‍ड रसेल प्रभृति दाशे- 
निकों के मत से संवेदन वस्तु की प्रतिलिपि नहीं, वरनः सान्नात्‌ 
वस्तु ही है। वस्तु $ भिन्न भिन्न गुण और दृश्य ही हमारे संवे- 
दून होते हैं । इस मत में ड्रेक साहव ने यह आपत्ति उठाई है कि 
हमारे संवेदन हमारी अवस्था, शक्ति और मानसिक परिस्थिति 

पर निभेर हैं; और ये सब संवेदन वस्तु में रहते हुए नहीं कहे जा 
सकते; अथात्‌ दृश्यों में का भेद वस्तु की परिस्थिति पर निभर है, 

न फि वस्तु पर। हमारे सुख, हु।ख, आशा, निराशा आदि के कारण 
वस्तु के देखने में बहुत कुछ भेद माछम होते हैं। ये सब भेद 
वस्तु $ मत्थे नहीं मढ़े जा सकते। इसी बात फो ये दूसरी रीति से 
भी वतलाते हैं। भिन्न परिस्थितियों में भिन्न व्यक्तियों के भिन्न संवे- 
दर्नों को एक ही वसतु में स्थान देने में दो पदों की एक ही देश 
काल में सहस्थिति माननी पढ़ेगी; किन्तु यह बात असम्भव है। 
इस विरोध और शअसंभावना से बचने के लिये वस्तु के सार का 
सहारा लिया गया है । “सार” ( 7४४८॥९०४ ) का सिद्धान्त इस 
प्रकार के वस्तुवाद का मूल आधार है। ड्रेक साहब के मत से किसी 
वस्तु के प्रत्यक्ष में तीन बातें होती हैं--वस्तु, उसका सार और 
उसका मानसिक ज्ञान। यह सार हमेशा एक सा रहता है; किन्तु 
उसका मानसिक परिज्ञान भिन्न भिन्न व्यक्तियों के लिये प्ृथक्‌ 
है | मानसिक ज्ञान व्यक्तिगत है और सार! सभ के लिये एक 
था है | हमारे सामने वस्तु नहीं रहती, वरन्‌ उसका सार रहता 

है। यही संवेदन का मूल आधार है। जब इसी सार के साथ 

स्थितिया सत्ताका ज्ञान लगा होता है; तब वही वस्तु कहलाता है। 

इसी सार के सम्बन्ध में मत भेद है। ड्रेक, रोजसे, सान्ययत और 
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दवांग तों ए% ओर हैं. भर लवजॉय, प्रेट तथा पेलर दूसरी 
ओर । ड्रेक प्रभति महाशयों का कहना है कि संसार मानसिक 
अवस्था से भिन्न है। वह एक दिया हुआ पदाथ है जिसको मत 
प्रहण फरता है। यह स्थिति वास्तविक और मानसिक के बीच 
की है। लवजॉय प्रभृति महाशयों के मत से यह सार तत्ता- 
लिक मानसिक अवस्था ही का रूप है। इन लोगों के मत से यह 
सार मानसिक अवस्था एवं वस्तु दोनों का ही रूप है। बहुमत 
में यह सार वरतु से सम्बन्ध रखता है. तथा लवजॉय प्रभति फे 
मतानुसार मन से इसका विशेष सम्बन्ध है। लवजोंय ने दयूई 
के व्यवहार वाद के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठाया है कि वस्तु तथा 
उसका ज्ञान व्यवहित ( ॥६१।४६ ) है अथवा अव्यवहित 
( [77700|॥/6 ) है ! इसके सम्बन्ध में उन्होंने यह बतलाया 
है कि हेतवाद से बचने के लिये ड्यूई साहब प्रत्यत्ष ज्ञान में तो 
इस सम्बन्ध को श्व्यवहित मानेंगे; किन्तु भूत और भविष्य के 
ज्ञान में ( जब कि वस्तु परोक्ष होती है ), इस सम्बन्ध फो रन्हें 
व्यवहित मानना पढ़ेगा। लवजॉय साहब प्रत्यक्ष में भी इस ज्ञान 
कोव्यवहितमासते है।...... 

प्रेट महाशय ने अपने निमन्ध में यह बतलाया है कि प्रत्येक 
अल में तीन बातें होती है--(१) वस्तु, (२ ) वस्तु का सान- 
सिक्ष चित्र और (३) उसका अथे । इनका कहना है कि अन्तिम 
दोनों का सम्बन्ध बहुत ही घनिष्ठ है, यहाँ तक दि छ़ो 


अलग फरना. कठिन हे । सांधारणतया वस्तु के अर में सब संबे- 


दातमक चित्र वतमान होते हैं। अर्थ और संवेदन विन्र द्वोनों 
को मित्ाकर इन्होंने एक गुण समूह भरता है | यही वस्तु रा 
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वाहन अथोत्‌ ज्ञान करानेवाला है। रोहस साहब ने अपने 
निवन्ध में “भूल” की व्याख्या की है। उन्होंने नवीन वस्तुवादियों 
के मत पर यह आपत्ति उठाई है कि इन लोगों के मत से (क्योंकि 
ये वस्तु और उसके ज्ञान में फोई अंतर नहीं मानते ) भूल की 
व्याख्या नहीं हो सकती । जब हमारे प्रत्यक्ष में वस्तु ही मोजूद 
रहती है, तव भूल कहाँ से आई ? वस्तु में जो गुण नहीं है, 
उसको वतलाना भूल है। 

सान्दायन सांहब ने अपने निषन्ध में वस्तुवाद को तीन 
प्रकार स्रे सिद्ध किया है | पहली सिद्धि जीवन शास्त्र से सम्बन्ध 
रखती है । वस्तु के प्रति प्रतिक्रिया करनेवाला शरीर अपने 
लिये तथा अन्य लोगों के लिये वस्तु का अपने से भेद करता है। 
क्रिया और प्रतिक्रिया दो प्रथक पदार्थों में ही हो सकती हैं। 
दूसरी युक्ति मनो-विज्ञानसे सम्बन्ध रखती है । यदि वे लोग, जो 
विषय को न मानकर केवल विषयी को मानते हैं, अपने मत पर 
दृद रहें, तो उनको आत्महत्या कर लेनी चाहिए । उनके मत से 
न तो संसार में और कोई मनुष्य ही रहेगा और न कोई पदाथ। 
तीसरी युक्ति ताकिक है। इसके द्वारा सार! (जो विचार में आता 
है ओर जो कभो बदलता नहीं ) और वरतु (जो ज्ञानसे सम्बन्ध 
नहीं रखती और जो शक्तिमती तथा परिवत्त नशीला है ) में भेद 
करने की आवश्यकता बतलाई गई है; अथोत्‌ वस्तु, उसका सार 
और ज्ञात में आनेवाले गुण एक नहीं हों सकते | इनके मता 
नुसार वस्तुवाद वस्तु और उसके दृश्यों में सत्ता के सम्बन्ध से 
भेद करता है और सांर के सम्बन्ध से उसकी एकता करता है । 
एसेन्स या सार से इनका मतलब ऐसे सामान्य बोध से हे जो 
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विचार था संवेदन को अव्यवहित रुप से प्राप्त हो सके। यह 
शुद्ध विचार या संवेदन का विषय है। इसमें त तो श्रेय, प्रेय 
आदि के भीतरी सम्बन्ध लगे होते हैं धोर न इसको बाहरी सत्ता 
की ही स्थिति दी जाती हे । न्‍ 
छठे निबन्ध [त0ए]९02९ 80ऐ [[8 (४४20765 में 
सेहर महाशय ने यह वतलाया है कि ज्ञाम, ज्ञाता और छेय का 
सम्बन्ध नहीं है, वरन्‌ एक प्रकार की क्रिया ([070007) है, विज्ञान 
विषय के प्रति विषयी के व्यवहार का फल्न है। स्ट्रांग साहब 
वत्तु, सार और दत्त ( 708807 ) में भेद करते हैं| इनके मत 
से भोतिक वस्तु कभी दत्त नहीं होती; उसका अनुमान दी करता 
पढ़ता है। सार हमको प्राप्त हो सकता है, किन्तु हमेशा नहीं 
 प्रिलता । 'द्त मन में दिया हुआ सार है। स्ट्रांग साधव ने इस 
बातपर जोर दिया है कि सार सानसिक नहीं है; वह मन फो प्राप 
होता है। नवीन वस्तुवाद की भाँति हमारे संवेदन वस्तु नहीं हैं; 
वरन्‌ वे वस्तु के वाहन है। मानसिक प्लिति को दत्त कहने से स्ट्रां 
साहब का यह मतलब नहीं हे किवह मन में आकर भौतिक वस्तुओं 
की भाँति प्राप्त हो जाती हो । सेलर साहब की भाँति ये भी ज्ञान 
को व्यवहारात्मक मानते हैं। मानसिक स्थितियाँ मन की ऐसी ही 
स्थितियाँ हैं जेसा कि उचलता अथवा ठंढक से जम जाना पामी की 
स्थितिहै। “8 98ए०॥॥९ 888 ॥8 ६86 ए8ए०॥९ गत हापशों। 
४४४” अथोत्‌ मानसिक स्थिति सन ही की स्थिति है--सन में 
बाहर से आई हुई वस्तु नहीं है । स्ट्रोंग साहव ज्ञेय और ज्ञात 
दोनों का आधार चेतन में मानते हैं। इनका तत्व ज्ञान एक प्रकार 
का सबोत्म बाद या से सनोबाद ( ऐश" 0मछ्या ) है। 


|, २७५. ] 


संत्तेप से थोड़े बहुत मत भेद को छोड़कर परीक्षात्मक वस्तुवाद वस्तु 
का ध्व्यवद्वित ज्ञान नहीं मावता । थह ज्ञान सार द्वारा होता 
है | सार वस्तु से अलग है। जब सार में सत्ता, स्थिति या 
देशिकता फा ज्ञान लग जाता है, तव वही वस्तु हो जाती है । 
वस्तु एक प्रकार का अनुमान है। 


चोथा अ्रध्याय 
मुरोपीय दशन की वर्तमान स्थिति और उसका भविष्य : 


थुरोपीय दृशन में जो स्तोत चल रहे हैं, उनका थोढ़ा बहुत 
निरूपण पिछले अध्यायों में हो चुछा है। वर्तमान समय में, भौर 
विशेषकर युरोपीय महायुद्ध की समाप्ति के पश्चात्‌ , लोगों का ध्यान 
आध्यात्मिक विषयों की ओर मुका है। भौतिक विज्ञान की 
शक्तियों का चमत्कार युद्ध के समय में पूरे तौर से प्रकट हो चुका 
है; जेकिन उसके साथ ही उसकी अमानुपिकता भी प्रकट हो गई 
है। यद्यपि मनुष्य की पाशविक भ्रवृत्तियाँ पढ़ी बलवती द्वोती हैं 
तथापि युद्ध और शक्ति की उपासना से लोगों का जी उब्ता जाता. 
है। मनुष्य के नेसगिक अधिकारों का नए सिरे से पाठ पढ़ा जा 
रद्द है । यद्यपि इसके कारण संसार में अशान्ति है, तथापि इस 
अशान्ति के बादलों में भविष्य के लिये शुभ सूचनाओं की रजत- 
सयी शुभ रेखाएँ मलक रही हैं। यद्यपि लोगों की विज्ञास-प्रियता 
बढ़ी हुई है, तथापि शोग उनकी निस्सारता की वात सुनने को 
तैयार हैं । | 

आज कल्न की परिस्थिति वैज्ञानिक भूतवाद ( )४॥६:१४[० | 
७0 ) की पुनेरावृत्ति के अनुकूल नहीं मालूम होही। यद्यपि 
मेक-कैव (१(9००४४) आदि दो एक महाशय भूतबाद के गीत : 
गाते है, लेकिन उनका प्रभाव वर्तमान सप्नाज पर कम है | भौतिक. 
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विज्ञान की मित्तियाँ, जो अभी तक निम्न् समझी जाती थीं, 
अब जमन तलवेत्ता आईस्टाइन ( ॥शग३०॥ ) के सिद्धान्तों" 
के आधात से डॉवाडोल हो गई हैं क । गुरुत्ाकर्पण और शक्ति 
स्थिति आदि पुराने प्रामाणिक नियमों में शंका होने लगी है | फिर 
उनके आधार पर रचा हुश्रा तत्व ज्ञान फिस प्रकार निश्रल रह 
सकता है | आजकल का भूतवाद, विशेषतः परीक्षात्मक भूतवाद, 





& श्ाइस्टान ( 2[75९[7 ) मे अपनी करपनाओों ले वेशानिक 
संसार में हलचक् मचा दी है। न्यूटन के गुरुवाफपण सम्बन्धी सिद्धान्त 
में बहुत रद-बदऊ होने फी सम्भावना है। न्यूटन ने तेज की गति को सरल 
रेख्ाकार माना था; ये उसको टेदी रेखाओं में मानते हैं। इन्होंने काल भोर 
देश का तिरपेक्ष नहीं माना है। यदि सब सौर मण्डछ की गति चत्मान: 
गति से चौधुनी हो जाय, तो भी दिन उत्तना ही बढ़ा होगा। यदि छोई 
मनुष्य तेज की गति से तीमर चछ सके, तो वह पिछले काक को देस सकता ' 
है । उसके लिये भूव वतमान हो जायगा ।फिर काछ की गणना में जो मान- 
सघिक परित्यिति का प्रभाव पढ़ता है, उत्तके कारण भी ये काल को सापेक्ष 
मानते हैं। ये वोप्त को भी स्थिति के सापेक्ष मानते हैं। इस सापेक्षता: 
के सिद्धान्त ने भूववाद भौर वल्तुवाद प्रतिपादित देश, काढ भौर बाह्य" 
वस्तु की स्वतन्त्रता को बहुत धक्का पहुँचाया है । प्रोफेसर कार का कथन 
है कि 0४77|९6 680 88 0209] ००४९07807 [0 88 77 
९8 0[ २९]४ए॥9ए ]68ए६४ प४ ए।700| 6 48926 0 
८०॥९९)६ 0 & 9778 07[|6९८/ण(9 भर्यात्‌ यदि सापेक्षता के- 
सिद्धान्त के आधार पर निकाले हुए तार्किक निग्मन उचित सीमा तक्- 
पहुँचांए जायें, तो शुद्ध विषम के ढिये स्थान नहीं रहता। इस प्रकार 
विज्ञान की ओर से भी अत्ययवाद को सहारा मिलता है। 
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(08०४ 7६४59) पुराने वस्तुवाद से हटकर फरीब करोब 
झांट की स्थिति पर आ गया है ओर प्रत्ययवाद के बहुत निकट 
पहुँच गया है । 
पर रवीद्धनाथ की पुप्तकों का पाश्चात्य देशों में जो भ्रादर 
हुआ है, वह भो समय के मुकाव की सूचना दे रहा है। प्रत्यय 
वाद के समथन ( 90(६४०९ 0६ 068]]9॥ ) की लेखिका 
मिस सिनहेंयर (१(55 9700॥) ने भी रवीन्द्र बाबू के गीता मे 
थश्रय लिया है। भेरेन्‍्जी साहब ( ॥. 8, ॥४४०४श४६ ), 
अपनी तल्-ज्ञान सम्बन्धी नहे पुस्तक में अह्यवाद का समन 
करते हुए शांकर द्शन को सहृदय दृष्टि से देखा है। अध्यापक 
'राधा क्ृष्णान ने अपने (िश॒र0 ० रिशार० |0 00प्राशा" 
90४79 ?॥॥]0500॥9 ( सामयिक दृशन में - धर्म का राज्य ) 
में दिखलाया है कि आज कल्त के दर्शनों पर धर्म का कितना प्रभाव 
पड़ी है। यद्यपि उन्होंने घर्स के प्रभाव को एक प्रकार का दोप 
माना है, तथापि यह समय का भुकाव भी भाँति प्रकट करता 
है। आज कल लोग घामिक अनुभव को भी अन्य श्नुभवों 
की भाँति अनुभव में स्थान देते हैं | 
इस समय की समस्या भूत वाद और प्रत्यय वाद में नहीं 

है, वरन्‌ वस्तु वाद और प्रत्यय वाद के वीच में है। मनोविज्ञान 
का विस्तार भी ज्षोगों को आध्यात्मिकता की ओर ले जा रहा है | 
अनोविज्ञान सम्बन्धी अलेक क्रियात्मक विज्ञान ( 9:9०॥०- 
98॥0]029, 7890॥0-॥४॥]ए85, 280 ९०॥१९४| रि९६६४१९॥) 
बन गए है। ये सत्र मानसिक शक्ति और उसकी खतंत्रता 
_ के सिद्ध करने के सहायक हैं । तड़ाई के दिनों में 
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ए93एशी० धध्रए४६ ( मनो-विश्लेषण ) के का बहुत प्रयोग 
हुआ है। नजदीक में तोप के गोलों के पढ़ने से लोगों को जो 
आपात पहुँचता है, उसके इलाज में इस विज्ञान के द्वारा लोगों 
को अनुदरृ बुद्ध ( 800-0070०४४ ) अवस्था पर विचार कर 
उनके साधारण चाल चलन का भी पता लगा लेते हैं। ए५४- 
८॥८॥] 7९5६४70॥ ( मनो-वेज्ञानिक गवेपणा ) भी खूब उन्नति 
कर रही है भोर वह थात्मा के अमर में विश्वास को निश्चयता 
की ओर ले'जा रही है। इस विषय में सर ओलिवर लॉज 
( 8॥7 0॥067 7,0१९९ ) फी रेमन्ड ( (89॥070 ) नोसक 
पुत्तक में उनके लड़के ने अपने सरने के बाद की सत्ता के जो 
प्रमाण दिए हैं, वे पहने योग्य हैं, यद्यपि यह नहीं कहा जा 
सकता कि उसका साजह्षित किस अंश में प्रमाण कोटि तक पहुं- 
चता है। ये सब बातें युरोप का वर्तमान मुकाव बता रही है। भावी 
दशन भ्रध्यात्मवाद के आधार पर चलेंगे; लेकिन उनका विशेष 
रूप क्या होगा, यह कहना कठिन है। वर्तमान समय में चार 
मुख्य सम्याएँ हैं । भावी स्थिति के सम्बन्ध में अन्दाज लगाने 
के लिये इन) विपय में थोड़ा विचार कर लेना अवुपयुक्त 
दोगा। समत्याएँ ये हैं-- 

(१) प्रत्यववाद और वस्तुवाद ([6९8)|3॥7॥ ४६ रि8४॥9॥) | 

(२) एकबाद और अनेकवाद (॥(०गंध॥ ४४ ?]॥र४: 


ठ्ा )। 
टिसिििसिलय मी कील वि लक ० अल 
80 इस विपंय पर मेरा एक छेख “श्री शारदा” के जनवरी और फर- 
बरी १९२३ के अंकों में निकल चुका है। 


'पृरााामकपत ” अव पककन+-« मा. 





| ३८० ] 


(३) कति-स्वातंत्य भर नियतवाद (४:९६७))) (६ 068" 
2977 )। । 
(४) विकास में नवीनता वार्तविक्त है अथवा प्रातिभोसिक | 
(५) बुद्धि और प्रतिभा ( 7ल्‍00 ४४ [7।000॥ ) 
आज कलर भूतवाद (॥॥8९7]]57) का स्थान वल्तुवाद 
नेले लिया है। भूतवाद की अपेत्ता वस्तुवाद ही प्रत्ययवाद के निकट- 
तर है। भूतवाद के अनुसार हमारी आत्मा, हमाश ज्ञान, हमारे 
आदश सभी पंच भूतों का काय्ये होने करे कारण, उन भूतों 
को भपेत्ञा गौण हो जाते हैं। संसार के उच्चतम पदाथ पूल में 
मिल जाते हैं। वत्तुवाद ने य्यपि मत के अधिकार को कुछ कम 
कर दिया है, तथापि उसको अपने स्थान से नहीं गिराया है । 
वस्तुवाद के हिसाव से यद्यपि वस्तु अपना खातन्ठय स्थापित कर 
लेती है, तथापि वहू सन से किसी प्रकार का विजातीय भाव 
नहीं रखती | एक प्रकार से बाहर के पदार्थ हमारे संबेदनों 
का स्थान ले लेते है। पहले मनोविज्ञान के अनुसार जो संवेदन 
हमारे मन में स्थान पाते थे, व वे हमारे मन से बाहर खततंत्र 
स्थान रखते है। हमारा मन उनको जान लेता है; किस्तु उनके 
जानने या न जानने से वस्तु में अन्तर नहीं पढ़ता । “नोलकोउप्य- 
वलोकतेदिवा सूय्यस्यकिंदूषण । थधारामैव पतन्तिचातकमुखे 
मेघत्यकिंदूषणं ।” यह वाक्य यद्यपि भाग के सम्बन्ध में 
कहे गए हैं, तथापि ये वस्तुवाद के पत्त फ्लो भी भाँति प्रदृशिव 
करते हैं। वस्तु और मन का सान्षिध्य ही ज्ञान का कारण है । 
फैवल संवेदन ही हमारे मन्‌ से निकलकर बाहर स्थान नहीं पाते, 
वरनू सम्बन्ध और सामान्य भी हमसे खतत्त्र होकर बाहरी संसार 


[ ३८१ | 


में स्थान पाते हैं। परीक्षात्मक बस्तुवादी (07808] (१६४|!४/5) 
यद्यपि मन भौर बत्तु का सम्बन्ध अव्यवद्ित रूप से नहीं मानते 
हैं, तथापि ये लोग वस्तु को खतन्त्र ही मानते हैं। वस्तु की 
खतन्त्रता के विषय में वत्तुवादियों ने जो कहा है, उसका प्रत्यय- 
वाद पर स्थायी प्रभाव रहेगा वर्तु फो खतन्‍्त्रता ही वस्तुवाद का 
मुख्य ध्येय है। वत्तुकी प्रकनति के सम्बन्ध में बस्तुवाद भर प्रत्ययवाद 
में बहुत धोड़ा। अन्तर रद्द जाता है। जो लोग वस्तु और मन का 
सम्बन्ध 'सारो (835९॥0९) के माध्यम द्वारा मानते हैं, वे भी 
अन्य देदवादियों की भाँति वत्तु और मन फो बिलकुल विजातीय 
नहीं 5दराते | खतन्त्रता फे लिये जो कुछ युक्तियाँ दी जावी हैं, 
वे सम्पन्धों की स्थिरता या नियमितता के ऊपर जोर देती हैं । 
जिस चीज को हम घटा बढ़ा न सकें, हमारे रहने न रहने से 
जिछंफी उत्पत्ति या नाशन हो, वद्दी खतन्त्र है। यदि यह स्थायित 
और किसी प्रकार से निश्चित हों जाय, तो मन और वर््तु का 
मन-माना भेद न करना पढ़े। वस्तुवाद का कहना है कि सन 
फक्ैवल स्थिति को अवगत कर लेता है; लेकित यह कहना बहुत 
फटिन है कि सन केवल अवगत करने का ही फाय्य करता है । 
पिना ध्यान दिए कोई बात अवगत नहीं दोती। फिर यह भी 
नहीं कद्दा जा संकता कि वस्तु का प्रभाव कहाँ शेप होता दे ओर 
पर का प्रभाव कहाँ से आरम्म होता है। इस सिलसिले के न 
तोढ़ने के कारण ही वस्तुवादियों ने सम्बन्ध एवं सामान्य बोधों 
फो मन से खतन्त्र माना है। इतने पर भी मन का थोड़ा बहुत काय्ये 
घना ही रहता है। सामान्य बोध बाहर ही सही, किन्तु तक और 
अनुमान तो मन ही का काय्य है। इस काय्ये में मन को कुछ 
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अपना भी लगाना पढ़ता है। केवल अवगठ करने में भी सम्बन्ध 
स्थापित किए जाते हैं; और यदि बहुत से सम्बन्ध बाहर ही 
सान लिए जायें, तो कुछ सम्बन्ध ऐसे अवश्य हैँ जो फेवल मन से 
ही हैं। अपना, पराया, देय, उपादेय आदिके सम्पन्ध सन से ही 
लगे हुए हैं। यदि तारतम्य में एक सिरे का सम्बन्ध सन से है, तो 
ओर बाकी को मन से खतन्त्र नहीं कह सकते । इसी प्रकार 
गुणों में भी सौन्दय्यादि गुणों को वस्तुवादियों ने मत के 
आश्रित माना है । रसेल भर मूर ( |रिए३४७॥| 076 )(००॥६) 
ने सोन्दय्य को भी पस्तु में ही माना है; किन्तु सौन्दर्य में 
व्यक्तितत रुचि का न मानता -वरतु वाद को सीमा से वाहर 
ले जाता है। कहा भी है--समय समय सुन्दर सवे रूप कुछप न 
कोय । जाकी रुचि जेती जिते तेती ति। तित होय ॥ सौन्दय रूप 
रंग आकार प्रकार पर निभेर है। यद्यपि सौन्दर्य्य को रूप रंग से 
अलग नहीं भाव सकते, पर उसको मत से भी खतत्त्र नहीं 
कह सकते । एक अंश में भी मन का कांय्ये मानते 
दी वस्तुवाद के पक्ष से गिरना पड़ता है। यदि मन को बिलकुल 
निष्किय माना जाय तो भूत की सम्भावना द्वी न रहेगी | किन्तु 
भूल अवश्य होती है। भूल तभी होती है जब कि मानसिक 
क्रिया सीमा से बाहर हो जाती है; लेकिन जब तक सीमा के. 
भीतर रहती हे, तब तक भी हम उसको क्रियाशून्य नहीं कह 
सकते। जब ज्ञान में विषय और विषयी का योग होता है (विशेष 
फर जब कि यह योग अव्यवहित माना जाता है) तव विषय और 
विषयी विजातीय नहीं हो सकते। ऐसा मानमे में 


योग होना और 
ज्ञान का अस्तित असम्भव हो जायगा। | 


५ ०३ | 


परीक्षात्मक्ष बस्तुवाद (09४९४ 7९४59) ने मन के 
प्रभाव को नवीन वस्तुवाद की अपेज्ता अधिक माना है। उनके 
मत से सार का सम्बन्ध सन ओर वस्तु दोनों से है ( इस विषय 
में थोड़ा मत भेद है )। सार दोनों के बीच का माध्यम है | परी- 
ज्ञात्मक वस्तुवाद यद्यपि मन का प्रभाव खीकार करके नवीन वस्तु- 
वाद की त्रुटि को पूरा करता है, तथापि उसी के साथ मन और वस्तु 
का सम्बन्ध व्यवहित मानकर हम को कार्ट के अज्ञेयवाद में ले 
जाता है | अज्ञेयवाद वस्तुवाद के मूल सिद्धान्त से विरोध रखता 
है | वस्तु केवल अनुमात रूप हो जाती है । जब तक पूर्णतया 
प्रत्ययवाद न खीकार क्रिया जाय, तब तक चजन्नेयवाद की 
निराशा से बचना कठिन है। सार के वोध में बहुत सी कठिना* 
इयाँ हैं जो बिना प्रत्ययवाद में आए दूर नहीं हो सकती हैं। 
सार वस्तु में है या उससे अलग ९ यदि बसु में है तो उसमें से 
खय निकलता है अथवा मन उसको निकालता है ? यदि उसको 
मन निकालता है, तो उसकी सत्ता मन पर निर्भर है। यदि खय्य 
निकलता है, तो वस्तु में मी एक प्रकार से चुनाव की क्रिया 
माननी पड़ेगी। यदि सार वस्तु से अलग है, तो उसकी 
स्थिति फहाँ हैं? यदि उसकी स्थिति मन और वस्तु दोनों में है, 
तो वस्तु मव से प्रथक्‌ ओर खतनन्‍्त्र नहीं हों सकती | यह 
मन की थोड़ी बहुत क्रिया मानी जाय, तो वस्तु को खतन्त्र 
नहीं मान सकते । यदि वस्तु को खतन्त्र ही माना जाय तो 
अज्ञेयवाद में आना पड़ेगा; और यदि अशेयवाद से बचना 
और वस्तु का यथार्थ खहूप त्थिर रखना चाहें, तो नवीन वरतु- 
वादियों की भाँति मन की क्रिया को शुन्यप्राय मानता पढ़ेगा। 


[ ३८४ ] 


यहाँ वस्तु का खरूप तो बच जाता है ; किन्तु इम लाभ के साथ भोर 
कठिनाइयों का सामता करना पढ़ता है । जैसा कि ऊपर कह आए 
हैं, मन केवल तिप्किय रूप से संवेदनों को खीकार नहीं करता, 
बे उसको सक्रिय रूप से चुनाव के साथ म्रहंण करता है। 
यदि ऐसा न हो तो हमारा संज्ञा-त्षेत्र एक वे सिलसिले भरा 
हुआ गोदाम वन जायगा | दस्तुवादियों को मत की क्रिया मानते 
ही बस्तुवाद्‌ से हटकर अज्ञेयवाद में भाना पड़ता है; ओर भक्लिय- 
'वाद से प्रत्ययवाद में आए विना चित्त स्थिर नहीं होता । हमारी भनय 
मानसिक क्रियाओं का हमारे संवेदनों से इतता घनिष्ठ सम्बन्ध है 
कि उत्तको अलग नहीं कर उकते । फिर कहपना से श्थवा खप्न 
में जो मानस चित्र प्राप्त होते हैं, उनको हस मन के भीतर कहें और 
उनसे मिलते जुल्ते वस्तु के संवेदतों को सन से बाहर कहें, 
'यह किस प्रकार सम्भव है | उन दोनों के विपमत् में भेद नहीं। 
भेद इतना हो है कि कर्पता और सप्न के मानस चित्रों को व्यक्ति ही 
अवगत करता है; किन्तु वस्तु के संवेदनों को वह औरों के साथ 
अवगत करता है । जिसकी हम वस्तु कहते हैं, वह सम्मिलित 
परिवार की पैहक सम्पत्ति को भाँति सव के उपभोग का विषय 
है; और सप्न तथा करपना के पदाथ व्यक्ति की स्वागत सम्पत्ति 
की भाँति उसी के उपभोग का दिषय है | वस्तु की खतन्त्रता 
इसी वात में है कि उसका अस्तित्व किसी ज्यक्ति विशेष की 
रुचि पर निभेर नहीं है । इसके लिये हमको कोई ऐसा सम्मिलित 
शञान'क्षेत्र मानना होगा जिसमें हम सब सम्सिलित हो जाते 
* | वास्तव में वस्तुबाद और प्रत्ययवाद में वस्तु की प्रकृति के 
सम्पन्ध में कोईवड़ा अन्तर नहीं है। अन्तर इतना ही है हि वस्तुवाद 
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बीच में से एक रेखा खरींचकर यह कह देता है कि यहाँ तक 
मन है और यहाँ से वस्तु है। प्रत्ययवाद कोई रेखा नहीं खींचता; 
और रेखा. खींची भी नहीं जा सकती। वर भोर हमारे 
बीच का आकाश मन के बाहर है या भीतर  वस्तुबादी, कहेंगे 
कि भन के बाहर है। फिर हमारा शरीर और स्वायु-संस्थान एवं 
उसकी क्रियाएँ कहाँ जायेगी ? यह तो भौतिक संसार की बात हुई। 
इसी प्रकार मानसिक तारतम्य में भी पाथक्य नहीं हो सकता ! 
हमकी इस तारतम्य का पूरा क्षेत्र मानसिक ही मानना पड़ेगा । 
तभी हम इस मतमाने विभाग से बच सकते है. ओर वस्तु का 
भी वास्तविक ख़रूप स्थित रख सकते हैं । वस्तु की स्थिति के 
साथ उसके उद्देश्य या लक्ष्य का भी विचार लगा,हुआ है। जहाँ 
पर हम यह विचार करते हैं कि कोई वस्तु है, उसी के साथ यह 
विचार भी खाभाविक रीति से उत्पन्न होता है कि उसका क्या 
प्रयोजन या अर्थ है। प्रयोजन-शुन्‍्य .सत्ता निरथंक है। यह 
प्रयोजन किसी सन में ही रह सकता है। सब वस्तुओं के प्रयोजन 
हमारे मन में नहीं हैं; इसलिये उनके अयोजन किसी विश्व-व्यापक 
मन में रहेंगे। अब अभ्र यह है कि इस मन और बाह्य पदार्थों में, 
जिनकी हम वास्तविक कहते हैं, क्या सम्बन्ध है। एक प्रकार से 
तो सम्बन्ध का भी अश्न निरथेक है; क्योंकि उनको पथक्‌ मान 
कर ही सम्बन्ध सानवे की आवश्यकता पढ़ती है | भौतिक पदाथ 
और हमारे शरीर दोनों दी हमारे मन में रहते है। यद्यपि कहने. 
के लिये हमारा भरने हमारे शरीर में है; तथापि हम उतनी ही 
सत्यता के साथ कह सकते हैं कि हमारा शरीर मन.-में है। चूँकि 
हमारा शरीर मिन्न भिन्न दश्यों में धमारे साथ, रहता है; इसलिगे 
२५ 
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दम उसको अपना कहते हैं; भोर उससे जो कुछ वाहर है, उसको 
बाहर कहते हैं। और पदार्थ भी हमारे मन के उतने ही भीतर हैं 
नितना कि शरीर; और हमारा शरीर भी उतना ही बाहर हे 
जितने और पदार्थ | हमारा शरीर यद्यपि हमारे मन के भीतर है, 
पर वह वाहरालों के लिये हमारे आन्तरिक भावों और लक्ष्यों का 
चोतक है। दूसरे लोग हमारे और हम दूसरेलोगों के मत के श्रत्तित् 
के विपय में शारीरिक क्रिया या चेष्टा द्वारा ही अनुमान कर 
लेते हैं। जब हम दृश्य पदार्थों की ओर देखते है, तब वे हमारी 
शारीरिक घेष्टार्ओों की भाँति अपने मानसिक आधार की सूचना 
देते हैं। जब हम संसार की वनावट को अपनी फत्पनाओं 
फे अतुसार पाते हैं, तव हमारा विचार और भी दृढ़ हो जाता है 
कि हमारी मानसिक बतावट का भौर संसार की वतावट का एक 
ही मूल आधार है। जब कमी किसी नवीन तत्व या नवीन तारान 
गण अथवा फिसी तदीन प्राकृतिक घटना के विषय में हमारा 
अनुभव ठीक बैठता है, तब हम संघार का आधार मानसिक 
मानने की ओर एक सीढ़ी और चढ़ जाते हैं। हम अपने हो शरोर 
से विश्व का और पिरड से त्रह्मएड का अनुमान करते हैं । संक्षार 

की नियमित घटनाओं को देखकर हम उनके पीछे एक मानसिक 

आधार का अनुमान करते हैं। सारे संघार का उद्देश्य या ल्षय 

उसी भानसिक आधार सें सानना पड़ता है। जिस प्रकार हम 

अपने ज्ञान के स्थायी क्षेत्र को अपना शरीर कहते हैं, उसो प्रकार 

संसार और उसके मानसिक आधार में हम्म शरीर और शरीरी 
का सम्बन्ध लगाते हैं; क्योंकि उसके अनन्त ज्ञान के लिये सब 
क्षेत्र स्थायी है। इसी आधार पर सारे विश्व को हम विश्वात्मा 
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फा शरीर कहंगे। यद्यपि हम विश्व को विश्वात्मा का शरीर कहते 
हैं, तथापि शर्रीर और शरीरी में भेद नहीं है। भेद इतना ही है 
कि शरीर शरीरी को श्तीत करता है। हम शरोर से भिन्‍्म 
नहीं हैं, किन्तु शरीर में संकुद्तित भी नहीं हैं । इसी प्रकार विश्वात्मा 
भी विश्व में संकुचित नहीं दे । वह विश्व के भीतर भी है और 
वाहर भी है । “तदन्तरस्य सवेत्य तदु-स्वेत्यात्य वाह्यतः?। (ईशो- 
पनिपद ) 

हम अपने मुख्य बिपय से थोड़ा हट आए हैँ । प्रत्ययवाद 
ओर वस्तुवाद की विवेचना करते हुए यह बतलाया गया था क्ि 
नवीन वस्तुवाद के अनुसार वरतु संवेदनात्मक है, किन्तु हम से 
लतन्त्रहे। साथ ही यह भी घतलाया गया था कि वस्तु संवेदनात्मक 
होकर मन से बाहर नहीं हो सकती; उसका कोई मानसिक आधार 
अवश्य होना चाहिए । इसी सम्बन्ध में हम विश्व से विश्वात्मा 
पर आ गए थे। किन्तु बीच में यह प्रश्न रह गया कि हसारा 
और बाहरी संसार का सम्बन्ध व्यवहित है अथवा अव्य- 
चद्वित । विज्ञान कहता है कि यह सम्बन्ध गति के स्फुरणों द्वारा 
है। गति के रफुरण वायु या रेथर के माध्यम द्वारा हमारी 
ज्ञानेन्द्रियों एवं मस्तिष्क ओर सारे स्नायु संस्थान में गति उत्पन्न 
कर देते हैं । हमारे संवेदन इसी गति का फल हैं। विज्ञान के 
अनुभव को हम झूठ नहीं कहते; किन्तु यह दस को वस्तु से दूर 
पहुँचाकर अज्लेयवाद में ले जाता दै। वस्तु का वास्तविक खरूप 
गति है श्रथवा जैसा हम देखते हैं, बेसा है? थदि वस्तु का 
वारतविक खरूप गति है, तो यह प्रश्न दोता है कि गति संवेदन 
और ज्ञात में किस प्रकार से परिवर्णित हो जाती है। जब तक 
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ज्ञान और गति में कोई नित्य सम्बन्ध न माना जाय, तब तक हम 
ज्ञान की व्याख्या गति से नहीं कर सकते । गति भी तो एक प्रकार 
का ज्ञान है । ज्ञान से अतिरिक्त और भन से खतम्त्र गति और 
रफुरणों फा ही क्या खरूप होगा, यह बतलाना विज्ञान के लिये बड़ा 
कठिन है। जिस प्रकारगति से ज्ञान की व्याख्या करना कठिन है, 
उसी प्रकार यह भी बतलाना कठिन है कि ज्ञान से गति किस 
प्रकार उपन्त होती है। दोनों का नित्य सम्बन्ध मानकर ही 
एक दा दूसरे में परिव्तत होना सम्भव है । हमारे संविद्‌ 
में ज्ञान और क्रिया तगी हुई है। गति भी एक प्रकार का ज्ञान 
है $॥ विज्ञान जिस गति को मावता है, वह ज्ञान का कारण नहीं 
है, वरन्‌ उसके साथ लगी हुई है। हमारा बाहरी संसार केवज 
गतिमय नहीं है, वरन्‌ गति ज्ञानसय है। गति ओर ज्ञात्र का 
भेद संविद्‌ के भीतर ही है। गति द्वारा हमारे जो संवेदून उत्पन्न 
होते हैं, वे एक प्रकार से गति और ज्ञान का पूव् सम्बन्ध 
त्थापित कर देते हैं। हमारा वस्तुवाद इस बात में है कि जैसा ज्ञनि 
और गति का सम्बन्ध संसार के आधारभूत संवित में है, वैसा 
सम्बन्ध हमारे संवित में हो जाता है; अथोत्‌ वस्तु का जो खरूप 
विश्वात्मा के संवित में है, वही खरूप हमारी चेतना में आता 
है। यदि संसार का आधार केवल गति में होता, तो गति से ज्ञान 
या संवेदन होने में वस्तु का रूपान्तर हो जाता | किन्तु वस्तु का 

+ देवी भागवत विम्नोलिख़ित इछोक हमारे सिद्धान्त को किसी 
संश् में पुष्ठ करता है-- 

मूलप्रकृतिरूपिण्याः संविदो जगहुदधवे। 
पाहुभू 6 शक्तियुगम प्राणबुद्धयादिदेववत्‌ ॥ 
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रुप गति ज्ञातमय है। यह गति माध्यम रूप से हमारे मत्र में 
वे ज्ञान उत्पन्न फर देती है। इसी गति या शक्ति को दार्शनिक 
भाषा में प्रकृति अथवा साया कहा है और पोराणिक भाषा में 
पावती, हुगा, राधा आदि के बाम से कद्ठा है। शक्ति और शाक्त 
मत का नित्य सम्बन्ध है। “वागाथोविव सम्प्रक्रो, वायार्थ 
प्रतिपत्तये । जगतः पितरो बन्दे पावतीपरमेश्वरी।” शिव और 
पावर्ती में वाणी और अर्थ का सा सस्वन्ध कहा है। इस ज्ञान 
ओर गति का भो ऐसा ही सम्बन्ध है। जिस प्रकार भाषा' द्वारा 
एक भनुष्य दूसरे फे मन में अपने भाव उत्तत्म कर देता है, 
इसी प्रकार गति के सम्बन्ध से हमारे और विश्वात्मा के भाव 
एक से हो जाते हैं। इतना भेद अवश्य है कि हमारे मत की 
परिमितता के कारण हमारे मन में सव सम्बन्ध ते प्रकट हो सकेंगे; 
किन्तु जो सम्बन्ध हम देखते हैं, वे मिथ्या नहीं हैं । यदि पूर्णता 
के प्रभाव को मिथ्यात्व कहें, तो दूसरी बात है। वेद्ान्ती लोग 
जो हमारे ज्ञान को मिथ्या कहते हैं, उसका यही कारण है कि 
उनके मत से पूर्णता ही सत्‌ है। वे लोग सत्य में दरजे नहीं 
मानते; इसलिये पूर्ण के अतिरिक्त और जो कुछ है, उसे वे असत्‌ 
कहते है | 

ऊपर की विवेचना का निःकप यह निकला कि बाहरी संसार 
ओऔर हम एक ही चेतना के तारतम्य में हैं। रस चेतना में ज्ञान 
और जांति दोनों द्वी लगे हुए हैं | उस चेतना के भीतर हम लोग 
त्ान के विशेष केन्द्र हैं। उस विश्व-्चेतता का विषय मनुष्य 
अथवा अन्य चेतन केन्द्रों का विपय हो जाता है। इन केन्द्रों के 
संकुचित दृष्टिकोणों के कारण यद्यपि विषय की पूर्ण प्राप्ति नही 
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होती, तथापि उसका रुपान्तर नहीं होता | इस ज्ञान के साथ 
क्रिया भी लगी रहती है। कहीं पर ज्ञान की प्रधानता दिखाई पढ़ती 
है और कहीं पर क्रिया की । जब हम विज्ञान की दृष्टि से देखते 
हैं, तब हम को क्रिया की प्रधानता दिखाई पढ़ती हैं; ओर जब 
प्रत्ययवाद की दृष्टि से देखते हैं, तब ज्ञान ही ज्ञान दिखाई पढ़ता । 
क्रिया भी हमारे संवित से बाहर नहीं हैं; इसलिये ग्रत्ययवाद की 
ही प्रधानता है। विज्ञान भी झूठा नहीं; पर उसकी दृष्टिसंकुचित है| 
वह ज्ञान के एक आकार को ज्ञान से भिन्न मानता है । प्रत्ययवाद 
स्रणादि की क्रिया को झुठा नहीं मानता, किन्तु वह देह 
चेतना के तारतस्थ में मिल्रा हुआ मानता है। हम को बिता 

के ज्ञान प्राप्त दोता है; किन्तु ज्ञान क्रिया में परिणत हुआ %र 
है; इसलिये ज्ञान के साथ क्रिया का लगा रहना परम आवश्यक 
है। यदि इस ज्ञान और क्रिया के योग का उदाहरण चाहिए तो ! 
तो वह हमारी संकरप शक्ति में सिल् जाता है। संकल्प भी , 
हमारी चेतना या संवित का ही अंग है, इसलिये हम संसार का 
मूल आधार चेतनात्मा ही मानते हैं। “प्रज्ञानेत्रो लोक: प्रन्ञा 
प्रतिष्ठा प्ज्ञानं त्रह्म | 

दूसरी समस्या पर विचार करने से पूव ही हम एक प्रकार 

से उंसके विषय में अपना मत प्रकाशित कर चुके! वस्तु 
की व्याख्या करते हुए हम एक विश्वोत्मा को मान चुके है। 
यद्यपि व्याख्या की पूर्ति के लिये ही हमको विश्वात्मा में विश्वास 
करना पढ़ा, तथापि जब तक हंस अनेकवाद के सम्बन्ध में थोड़ा बहुत 
विचार न कर लें, तबतक हम उसको सहज में नहीं हटा सकते । 
अनेकवादी दांशनिकों का कहना है कि मनुष्य की खतन्त्रता तथा! 
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संत्रार की उन्नति और विकास के लिये अनेकवाद आवश्यक है । 
हमारे यहाँ भी भक्त लोग अनेकवाद को ही पसन्द करते हैं! 
घनेद्वाद के पत्त में और भी युक्तियाँ दी गई हैं जो प्रायः सनो- 
पैज्ञान से सम्बन्ध रखती हैं। यदि पुरुष एक ही है,तो सब लोग 
रक दूसरे के दिल की वाव क्‍यों नहीं जान लेते ? एकचाद के 
विरोध में यह भी कहा गयाहैकि बहुत से मन एक मनके अन्तगत 
फेस प्रदार हो सकते हैं ? पहले हम इन आपत्तियों की 
वेबेचना कर लें । करतव्य-सम्बन्धिनी आपत्तियों का विचार करने 
हम अपनी तीसरी समत्या पर पहुँच जायेंगे। एक सा ज्ञान 
न होना कोई आश्वय की वात नहीं है। वहुत सी वातों में हम 
दूसरे लोगों के ज्ञान में शामिल हो जाते है। जिन वस्तुओं को 
दम सब लोग देखते हैं, उनके सम्बन्ध में हमारा ज्ञान प्रायः एक 
ता द्वोता है। यद्यपि हम उस ज्ञान को अपना कहते हैं, लेकिन वही 
सब का ज्ञान है। कुछ विशेषताएँ हमको धन्य व्यक्तियों से थक 
करती हैं, किम्तु वह पार्यक्य इतना भारी नहों है कि हमको बिल- 
कुल्न अलग कर दे | जब दम अनेकवाद का विरोध करते हैं, तद 
हमारा यह अभिश्राय नहीं होता कि भेद बिलकुल होना ही नहीं चाहिए। 
यदि भेद विलकुल ही न रहे, तो नीरस एकता रह जायगी । 
अनेकवाद का यह दोष नहीं कि वह जीवों का अनेकल मानता 
है, वरन्‌ यह कि वह अनेकल के आगे नहीं देखता। अनेकवादी भी 
एकता को किसी न किसी अंश में मानते हैं। वे लोग आधार में 
एकता नहीं मानते, वरन्‌ अन्त में साम्य की एकता को मानते हैं 
दिन्तु यदि हम आधार में एकता नहीं मानते छे। तो भ्न्द 
मं भी एकता की भाशा कठिनाई से ही कर सकते है। यदि हम 
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केवल भेदों के कारण अनेकवाद पर ठहृर जायें तो हम एकता ५ 
थोढ़ देते है। संसार में ज्यक्तिता अवश्य है, किन्तु वह अन्ति] 
नहीं। हमारी व्यक्तिता बहुत अंशों में हमारे संकुचित विचारों 
फारण हमको तीत्र रुप से दिखाई पढ़ती है । यदि हम विचार 
करके देखें तो हमारे लिये अपनी व्यक्तिता की सीमा सींचना कठिर 
हो जायगा । क्या मेरी व्यक्तिता का कोई अंश मेरे मादा पित 
फो व्यक्तिता में शामिल नहीं है? क्या मेरी जाति और मेरीसामाः 
जिक स्थिति ने मेरी व्यक्तिता पर अपना प्रमाव नहीं डाता १ 
क्या मेरा बहुत सा ज्ञान सावजनिक नहीं है ? क्या प्रेम में व्यः 
क्तिता की सीमाएँ उल्लंघित होती हुई नहीं दिखाई देती ? क्‍या 
अलन्त प्रेम और विचार-साम्य के कारण दो मनुष्य एक ही 
समय में एकत्र विचार नहीं करते ! यदि हम अपनी व्यक्तिता को ; 
पढ़ाना चाहें, तो हमारा कुटुम्त्र, हमारा देश एवं सात संसार भी _ 
इमारी व्यक्तिता में भा जाता है । जो लोग सच्चे देशसेवक हैं, 
उनको देशवासियों के सु&्ध दुःख, मानापमान से वही भाव उतन्न 
होते हैं जो अपने सुख दुःख था मानापमान से होते हैं। बहुत से 
लोग अपने व्यक्तितन को दूसरे में इतना मिला देते हैं कि नो 
सभी काय दूसरे व्यक्ति की इच्छा पर निर्भर हो जाते हैं। यह 
तोहुई व्यक्ति घटाने बढ़ानिकी बात। हमारे लिये यह भी बतलाना 
कंटिन है कि हमारे व्यक्तित्र में कितना अंश झात्म-सम्धन्धी है 

ओर कितना अनात्म-सम्बन्धी। हम अपने शरीर को अपने व्यक्ति 
में शामिल करते हैं; लेकिन वाल्लव में वह हमारे लिये उतना ही 
विषयरूपहै जितना कि घटपटांदि। शरीर की बात तो जाने दीजिए, 
कभी कभी ऐसा होता है कि हम अपने सानसिक भावों को भी 
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अपना नहीं कहते | यदि वे हमारे उच्च पहेश्यों के विरुद्ध होते हैं, 
तो हम उतको अपना कहने में लजित होते हैं। जब हम अपने 
सम्बन्ध में विवेचना करते हैं, तब हम्हीं विषय बन जाते हैं। फिर 
हमारी व्यक्तिता किस बात की ? हमारी व्यक्तिता केबल इसी 
वात दी है कि हम अपने अनुभव को अपना कहते हैं । इसी को 
अहंकार कहते हैं | यही अहंकार था अहं-पत सब अनुभवों को 
एक सूत्र में बाँधे रहता है। यही भिन्न अहंकार अनेकता का 
कारण है | हमारी व्यक्तित का विषय और उसकी सीमाएँ तो 
ऐसी अनिश्चित हैं कि वे सदा एक दूसरी में मित्री हुई रहती हैं । 
ऐसी अवस्था में कोर अनेकबाद नहीं ठहर सकता। इस 
अनेकता का आधार एकता में होता चाहिए। अनेकवादी लोग 
कहते हैं कि यह एकता आदश मात्र है; ओर वह आरम्भ 
में नहीं, श्रन्त में है। पर यदि इस आदशे-हूप एकता क्ता 
आधार आरम्भ में नहीं, तो फिर अन्त में इसका प्राप्त होना 
_सन्दिग्ध दो जाता है । जब वास्तविक भिन्नता है, तो इसका क्‍या 
प्रमाण है कि वह भिन्नता एकता में परिणत हो जायगी 
विकास के सिद्धान्त के अनुसार भी एकता से भेद की उत्पत्ति 
और भेद से एकता की उत्पत्ति होती है। अनेकवादियों के दो मत 
हो सकते हैं; एक वो वे लोग जो सब चराचर सृष्टि को ईश्वर 
द्वारा सजित मानते हैं; और एक वे लोग जो जीवों को अनादि 
मानते हैं। इनमें से भी कुछ इश्वरवादी हैं ओर कुछ अनीश्वर- 
वादी | शव रवादी जैसे युरोप के दार्शमिकों में जेम्स वाड और हमारे 
यहाँ मान्य वैरेषिकवाले;और अनीश्वरवादियों में सांज्यवाले और 
जैन लोग हैं। जो लोग जीव को ईश्वर की सृष्टि मानते हैं, वे 
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तो एक प्रकार से एकवादी ही हैं; क्योंकि उनके लिये जीवों को 
एकता का आधार ईश्वर में है। सृष्टि स॒ष्टा से बिलकुल भिन्न 
नहीं हो सकती । जेम्स वाड प्रभृति की फिलासोफी इस वांत की 
साक्षिणी है कि कोरे अनेकवाद से काम नहीं चल सकता । चाहे 
सांस्यवाले हों, चाहे जैन हों, चाहे जेम्स वा के मत के हों, यदि 
वे सृष्टि को शैथवर के साथ अनादि मानते हैं, तो उनके लिये इस 
प्रश्न का उत्तर देना कठिन हो जाता है कि क्यों इस अनत्त काल में 
इश्वर या पूर्ण और अपूर्ण जीव इस संसार में यथेष्ट साम्य स्था 
पित नहीं कर सके | यदि अभी तक साम्य स्थापित नहीं हुआ, 
तो भविष्य में भी साम्य स्थापित होने की आशा नहीं है । संसार 
में जो कुछ साम्य और एकता है, पूर्ण अनेकवाद के आधार पर 
उसकी भी व्याख्या करना कठिन हो जाता है। सामाजिक संघटत 
के लिये थोड़ी बहुत एकता की आवश्यकता है-। यदि विलियम 
जेम्स प्रभति और विषयों में हमारी इच्छाओं तथा भावों के 
आधार पर सत्ता का निर्माण निश्चित करना चाहते हैं, तो हमारे 
भाव जितना अनेकता को चाहते हैं, उतना ही एकता को भी ।फिर 
एकता से इतना क्यों उरना चाहिए ९ 
. अनेकवाद पर तो विचार हो चुका । अब प्रश्न यह है कि 

यदि अनेकवाद सन्तोषजनक नहीं है, तो क्या एकवाद की 
सब कठिताइयाँ दूर हो गई' ९ और यह एकता किस प्रंकार की है; 
अथात्‌ विश्व के जीवों और उनके आधारभूत विश्वात्मा का क्या 
सम्बन्ध है ९ 

हमने मुख्य दो कठिनाइयाँ बतलाई थीं। एक यह कि यदि 
सब जीवों की एकता है, तो ज्ञान की एकता क्यों नहीं है ? और 
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दूसरी यह कि एक सत्र के भीतर और मन्त किस प्रकार रह 
सकते हैं ? क्या त्रह्म का मन गोरखपन्धे के उब्बे की भाँति है ! 
पहली कठिनाई के विषय में हमने कहा था कि किसी अंश में हम 
को एक सा ज्ञान होता है। कभी कभी विचार की तार घरकी भी 
हो जाती है | एक ही चीज के ज्ञान में व्यक्तिगत भेद अवश्य 
रहता है । यह व्यक्तित भेद एक अंश में आवश्यक भी है; 
क्योंकि विश्व में भेद-रहित एक-रस एकता नहीं है। भेद में 
अभेद लगा हुआ है। किन्तु यह व्यक्तिता अन्तिम और अभेय 
नहीं है । सहानुभूति के विस्तार से व्यक्तिता की सीमाएँ प्रिट्ती 
सी दिखांई पढ़ती हैं । 

अब रहा दूसरा प्रश्न । उसे अब फेक्कर आदि मनोवैज्ञा- 
निकों ने किसी अंश में सम्भव सिद्ध किया है। फेक्तर साहब 
का कहना है कि बहुत से अनुभव एक अनुभव में शामित्र होकर 
भी अलग रह सकते हैं %। यदि हम किसी एक कुटुम्ब, समाज 
या समूह की «सम्मिलित मानसिक क्रिया पर थ्यान दें, तो 
यह बांत और भी स्पष्ट हो जाती है। हम कुट्ुम्ब, विरादरी या 
राज्य की साधारण मति (?०॥०३) में शामिल होते हुए उसके सुख 
दुःख, मानापमान को अपना सा मानते हुए, भी अपना व्यक्तित 
अलग रख सकते हैं| समृह केवल समूह नहीं होता, वरन्‌ कुछ 
अधिक होता है। जो वात हर एक व्यक्ति की विचार शक्ति 
से बाहर होती है, वह सम्मित्रित विचार के फल्न से प्राप्त होती 
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है | हमारे ही मन में परस्पर विरोधी विचार उत्तत्न होते हैं भर 
उनका एक निम्चित फल् होता है। यदि हमारे विचारों में किप्धी 
प्रकार से व्यक्तिब या अहंकार आ जाय, तो हमारा मन भी समूह 
की भाँति विचार करे | हम अपने मत को एक टकसाल के रुपए 
की व्यक्तिता दे देते हैं; और फिर दो मनों का मेल! अथवा 
“एक सम में दूसरे सन का रहना' आदि समस्याएं जटिल मादुम 
होती हैं । यदि हम अपने मत की ओर विचारपूक देखें, वो हमे 
अ.. े 

मलूछ होगा कि हमारा मन वैसा अमिश्नित पदाये नहीं है। गधा 
कि हम सममते हैं। बहुत से विचारों को हम 'अपने अहंकार 
से बाहर रखते हैं । बहुत से विचारों के लिये हम यह नहीं कह 
सकते कि ये दम में कहाँ से आाए। अपने खप् में हम दी था 
'तोन व्यक्ति दो जाते हैं और फिर भी अपना व्यक्तित्व स्थिर 
रखते हैं; क्योंकि खप्त में हम को अपनी बातों पर खर्य आश्रय्य 
होने लगता है। आवेशादि में एक व्यक्ति पर दूसरा व्यक्ति सवार 
हो जाता है। इन सब बातों से प्रकट होता है कि मरनों को भिल- 
फर भी एक रहना असम्भव नहीं है। मन जल राशि की भाँति 
नहीं है । जब बहुत से लोग एक साथ सुर मिश्ञाकर गाते हैं, तब 
वे सब लोगों के स्वर से भिन्न एक खर उत्पन्न करते हैं; किन्तु उसमें 
भी व्यक्तिगत खर बने रहते हैं । बहुत सती दीप-शिक्षाओं का एक 
आलोक होता है; किन्तु आलोक की एकता होते हुए भी उनकी 
व्यक्तिता रह सकती है | हमारे कहने का यह अभिप्राय नहीं दै 
'कि व्यक्ति दीप-शिखा की भाँति खरूपवान्‌ है, वरन्‌ यह कि वह 
अपना अहंकार रखता हुआ एक चेतन केन्द्र है। ये सब उदा- 
रण मात्र हैं; किन्तु उदाहरणों से सम्भावनाओं और असम्भा- 
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बनाओं का थोड़ा बहुत पता चल जाता है। एक विश्वात्मा के 
अन्तगंत बहुत से जीवों का होना असस्भव नहीं है । 

अब रहा यह प्रश्न कि इस विश्वात्मा के साथ भर जीवों का 
क्या सम्बन्ध है ? यह सम्बन्ध घतलाना वहुत कठिन है । बहुतों 
ने विशप्य विशेषण का सम्बन्ध बतलाया है; बहुतों ने उपाधि- 
कृत भेद बताकर व्यक्तिता को मिथ्या ही बतलाया है; वहुतों 
ने कुटुम्त्र या सेमाज या विद्यालय आदि संस्थात्रों का सखन्ध 
बतलाया है। चाहेकोई सम्बन्ध मात लिया जाय, दिन्‍तु उसके साथ 
इतना अवश्य ध्यान रखना चाहिए कि समूह केवल समृह नहीं 
है। व्यष्टि के समूह को समष्टि अतीत फरती है। जिस प्रकार 
एक रासायनिक योग अपने तत्वों से ज्यादा है; शरीर अपने अव- 
यवों और उनके रासायनिक योगों से अधिक है, हमारी आत्मा 
मानसिक क्रियाओं से अधिक है, समाज व्यक्तियों के समूह से 
बढ़ा और जोरदार है, उसी प्रकार विश्वात्मा विश्व को अतीत 
करती है | पर यह भी ध्यान रहे कि विश्वात्मा में व्यक्तियों 
का ताश नहीं हो जाता । इसके अतिरिक्त यह भी समझ रखना 
चाहिए कि यह सम्बन्ध और सम्बन्धों की अपेत्ता धनिष्ठ तथा 
विलक्षण है । 

अब हम तीसरे प्रश्न पर आते हैं। एकवाद के विरुद्ध, सब 
से बड़ी युक्ति कृति-खातन्त्य की है। कहा ज़ाता है कि यदि 
त्रह्म ही सब कुछ है, तो मनुष्य कहाँ रहा ? यदि सब बातें पहले 
से ही निर्धारित हैं, तो उद्योग और पुरुषाथ के लिये कहाँ स्थान 
है? और फिर मनुष्य पुण्य पाप का भागी भी नहीं । पहले तो 
सब एकवादी लोग व्यक्ति का बिलकुल नाश नहीं कर देते; भौर जो 


[ ३९ ८ ] 


. लोग बतक्ष ही ब्रह्म को मानते है, वे लोग पाप पुण्य को तभी 
तक मानते है, जब तक कि अहंकार लगा हुआ है । उन लोगों के 
मत से यद्यपि सब बातें पहले से निधारित ही हैं, तथापि जब 
जीव अपने की कतों समझता है, तव वह पुए्य पाप का भी भागी 
हैं । जब तक किसी काम को हम अपना किया हुआ कहते हैँ, 
तव तक हम उसके जिम्मेदार हैं। अस्तु। यह तो उन लोगों की 
बात हुई जो व्यक्तिता को उपाधिकृत मानते हैं। हम यह वतला 
चुके हैं कि व्यक्तिता को वास्तविक मानकर भी एकवाद हो सकता 
है। ऐसे मत के अनुसार खांतरूय किस प्रकार का होगा १ जिस 
प्रकार से हमने भेद और अभेद्‌ दोनों माने हैं, उसी प्रकार से 
हम खातन्त्य और नियतवाद दोनों ही को मानते हैं। सब बातों में 
हंस खतन्त्र नहीं हो सकते। जिन बातों में हमारा और 
लोगों के साथ एक सा जीवन है, उन बातों में हम खतत्त्र नहीं 
हो सकते । यदि हम धूप में खड़े हैं, तो हम उसको छाया कहने 
की खतन्त्रता नहीं रखते | हम ऊपर से कूदने पर न गिरने की 
'खतन्त्रता नहीं रखते । हम अपने कतंव्याक्रतेव्य के विषय में 
ही, जो हमारे व्यक्तित से सम्बन्ध रखता है, खतन्त्र हैं। 
'इस विषय में सी हम बहुधा अपने पूष कर्मों के अभ्यास 
से बेंधे रहते हैं। तथापि यदि हम उस अंखला को तोड़ना चाहें 
तो तोड़ सकते हैं। ऐसा त हो तो फिर उन्नति का कोई साधन ही 
नहीं $॥ हमारी खतन्‍्त्रता इस बात में है कि जो काप्त हम करते 
है, वह जान बूक कर करते हैं, पद की भाँति नहीं करते । 
्ण-क ऋडफकटछकक७क्ञंछ-सफनफअसस सतत तन»... 
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ज्ञान में उत्तरदायित्व लगा हुआ है । अच्छे धुरे के ज्ञान के साथ 
शक्ति भी लगी हुई है । हम तह्म के जीवत में रहकर भी अपनी 
खतन्त्रता रख सकते हैं| साधारण वातों में विश्व के जो नियम 
चल रहे है, यद्यपि उनके विरुद्ध हम नहीं जा सकते, तथापि बहुत 
अंशों में हम अपनी इच्छा ओर रुचि के अतुसार काम करने में खतन्त्र 
हैं। जिस प्रकार सम्मिलित कुटुम्च की साधारण नीति कतों के 
'विचार और सिद्धान्तों से प्रभावित होती है, किन्तु उसका पूरे तोर 
से पालन करना कुटुम्ब के अन्य व्यक्तियों पर निभर है, उसी प्रकार 
संसार की साधारण नीति ईश्वर की इच्छा से प्रभावित होती हे, 
पर हम उसके पालन करने या न करने में खतन्त्र हैं। जैसे जैसे 
हम अपनी रुचि, मति और विचारों को उस साधारण नोति के 
अनुसार बनाते जायेंगे, वेसे ही पैसे संसार में शान्ति फेशती जायगी । 
ईश्वर अपनी इच्छा का पालन कराने में हमारे ऊपर किसी प्रकार 
का दवाव नहीं डालता | हमको बुद्धि दी गई है। जो काय हम 
करें, अपना सम्रक कर करें, सोच विचार कर करें--इसी में 
हमांरा उत्तरदायित्व है। जो सत्‌ मार्ग है, वह दुष्परिणामी नहीं है। 
बुरे कार्य्य का दुष्परिमाण ईश्वर की इच्छा उत्लंघन-जन्य क्रोध 
का फल नहीं है, वरन्‌ वह कर्म का ही फत्न है। जिस प्रकार 
प्राकृतिक नियम हैं, उसी प्रकार कर्तव्य संसार के भी नियम हैं। 
थे भी एक प्रकार से प्राकृतिक हैं । जिस प्रकार प्राकृतिक नियमों 
के उल्लंघन का बुरा फत्त होता है, उसी प्रकार कर्तव्य सम्बन्धी 
रियमों के तोड़ने का भी बुरा फल होता है | 

संसार में बिलकुल आकर्मिकता नहीं है। यदि ऐसा होता 
तो संसार में चलना फिरना कठिन हो जाता। संक्षार में नियम 
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ओर सिद्धान्त हैं; उन्हीं के प्रतुसार संसार चल रहा है । यदि 
हम उनको ठीक प्रकार से सममफर उनके अनुकूल चलते हैं, तो 
हम अपनी श्रोर संसार दोनों दी शक्ति बढ़ाते हैं; भौर यदि 
प्रतिकूल चलते है, तो अपना और संसार दोनों का बल घदाते 
हैं। ढिन्‍्तु प्रतिकूल जाने की भी एफ हुद्‌ है; उसे पे जाना 
हमारे लिये असम्भव है। 
मनुष्य को खतन्त्रता के साथ हुश्वर के भविश्य-सम्बस्थी तान 
का प्रश्न लगा हुआ है । इतना ही नहीं, अनेकवादी लोगों का फहना 
है कि मनुष्य की पूर्ण खतन्त्रता के लिये ईश्वर फो परिमित होना 
चाहिए; क्योंकि यदि ईश्वर का ज्ञान और कियाएँ अपरिमित हैं, गे न 
तो मनुष्य उसके ज्ञान के ही विरुद्ध कुछ कर सकता है और न उसके 
लिये कुछ करने को द्वी शेप रह ज्ञायगा | यह प्रश्न देखने में जितना 
रुठिनहै, वासव में उतना कठिन नहों। ईश्वर का ज्ञान और क्रियाएँ 
अनन्त होते हुए भी मनुष्य खतन्त्र हो सकता है। ईश्वर का ज्ञान 
होने से यही अमिप्नाय है कि वह हमारा अन्तर्यामी है; वह हमारे 
उद्देश्यों ओर लक्ष्यों को भत्ती भोंति जानता है; वह हमारी क्रियाओं 
के सम्भावित फल भी जानता है। वह हमारी भाँति धोखा नहीं 
खा सकता और न हम उसको धोखा दे सकते हैं। उसके लिये 
हमारा अंदर बाहर एक सा है। ईश्वर फो भविष्य का ज्ञान 
सम्भावना रुप से है और उत्तों से फोई एक सम्भावना हस पूरी 
कर देते हैं। इसी प्रकार इश्वर की अनन्त क्रिया भी शक्तिहुप से 
दे । उसमें सब हुछ करने की शक्ति है; दिन्तु वह उस शक्ति को 
पार है सा हे जो खिसते संसार श्र 
जो हु:ख और शपूर्णता है, वह 
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52 कता के कारण नहीं, वरन्‌ संसार की उन्नति और 
हमआ लिये है। संसार में दुःख का अस्तित्व उन्नति का प्रेरक 
__ /पाधक है। दुःख का अथ कमी है। कमी में ही उद्योग का 
री है। दुःख का अभाव ऐसे ही संसार में हो सकता है जिसमें 
बुछ करने फो न हो । ऐसी पूरणता नाश का पय्योय है । 

इसी प्रश्न के साथ नवीनता का प्रश्न लगा हुआ है। जिस अंश 
में हम खतन्त्र हैं, उसी अंश में संसार में नवीनता है । संसार का 
लक्ष्य यद्यपि इश्वर के मन में पूव से निधोरित है, तथापि उसे 
पूरा करने में अनेक नए नए साधन व्यवहार में लाए जाते हैं । 
यद्यपि संसार-ताटक की रचना इश्वर के मन में है, तथापि हम 
ऐसे पात्र नहीं हैं, जो बिना सम्के वूमे अपना पार्ट करते हों। हम 
अपना पा सोच सममाकर, अपना कर के खेलते हैं ओर स्थिति 
के अनुसार स्वयं ही अपना संवाद कहते जाते हैँ | हस केवल 
नाटक के पात्र ही नहीं, वर्ण किसी अंश में नाटककार भी हैं। 
जहाँ दम स्थिति को न सममाकर नाटक खेलने में भूल जाते हैं, 
वहीं सुधार भी किया जाता है। यद्दी नवीनता है। बिलकुल 
नवीनता संसार में असम्भव है, किन्तु रसका अभाव नहीं है । 

अन्त में हम बुद्धि और प्रतिभा के सम्बन्ध में थोड़ा 
विचार कर यह पुस्तक सम्राप्त करते हैं। आज कल लोग बुद्धि का 
बहुत कुछ अविश्वास करने लगे हैं; यहाँ तक कि बुद्धि को ज्ञान के 
साधनों में ही नहीं रखते। बरगंसन का कहना है कि बुद्धि द्वार 
मृतक सत्ता वा ही ज्ञान हो सकता है, जीवित सत्ता का नहीं । 
जेम्स प्रभति व्यवहारवादी दाशनिकों ने क्रियाओं और भावों को 
इतनी प्रधानता दी है कि बेचारी बुद्धि को बढ़ी कठिनता से 
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स्थान मिलता है। हमारा जो कुछ ज्ञान है, वह बुद्धि हे | यदि 
है। बुद्धि को न्यूनता ओर अशक्तता का यह ज्ञानभी उए हैं, तो 
बुद्धि द्वारा प्राप्त होता है। यदि हम बुद्धि को अशक्त कहते. यदि 
बुद्धि अपनी अशक्तताका भी निश्चय कराने में शक्तिमती नहीं ३. 
सकती । हम यह भी सानते हैं कि भावों का तिरस्कार नहीं करना 
'वाहिए; किन्तु इस$ साथ ही हमारा यह भो कहना है कि भावों के 
आदर के लिये यह आवश्यक नहीं है कि बुद्धि का तिररशर 
किया जाय । जिस आधार पर हम भावों को प्रधानता देते है, 
उसी आधार पर हम बुद्धि को भी प्रधानता दे सकते है। हम यह 
वात मानते के लिये अवश्य तैयार हें कि चुद्धि का कार्य धीरे धीरे 
होता है ओर प्रतिभा का काय्य शीघ्रता से होता है । कभी कभी 
बुद्धि पीछे रह जाती है. और रफूति एक दम गहरे पेठ जाती ' 
है; किन्तु उस गहरी पेठ फा फन्न बुद्धि द्वारा ही जाँचा जा - 
सकता है। लोग यह कहेंगे कि जहाँ बुद्धि की पहुँच ही नहीं, 
वहाँ की बात को बुद्धि क्या जाँच सकती है । यदि बह बात 
साधारण भाषा में आ सकती है, तो वह अवश्य बुद्धि का 
विषय बन जाती है। हम को संछार और विशेष कर 
मानसिक संस्थान को एकता में विश्वास रखना पड़ता है। 
यदि हम ऐसा विश्वास न रक्खें, तो सारा विज्ञान निराधार 
हो जाय ओर संसार में काय्ये करना कठिन हो जाय । जो नियम 
बुद्धि के है, वही प्रतिभा के भी होंगे। बुद्धि और प्रतिभा एक दूसरी 
की प्रतिकूल नहीं हो सकतीं और न भाव तथा बुद्धि में ही ऐसा 
भेद हे। सकता है | बुद्धि और भावों का सहयोग सम्भव है | 
इसी सहयोग में संघारके चने की आशा है। बुद्धि बिना भाव के 
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मगर और पंगुलके न्याय से दोनों का काम चलता है। भाव सत्ता 
ही होने के कारण सत्ता की गति के योतक हैं; किन्तु उममें 
ह # करके आधिक्य के कारण उनके नायकल और शासन में 
चलने से सीमा उल्लंघन होने का भय रहता है; इससे उनके बत 

लाए हुए भाग को बुद्धि'द्वार॑ परिमाजित कर लेना आवश्यक है। 
ऊपर की विवेचना दिग्द्शान मात्र है। आशा है कि हमारे देश के 
पंडितगण पाश्चात्य दाशनिकों की समस्याओं पर विचार 
फरके देखेंगे कि हम अपनी सभ्यता और प्राचीन विचारों से थुरोप- 
वालों की कहाँ तक सहायता कर सकते हैं और किस अंश में 
हमको उन्तके विचारों से लाभ उठाने की श्रावश्यकता है| यद्यपि 
हमारे यहाँ के दशेनों में वर्तमान काल की बहुत सी समस्याओं 
की विवेचना पाई जाती है, तथापि हमको यह बात देखने की 
आवश्यकता है कि नवजात विज्ञान फे विल्लृत अनुभव से पुराने 
सिद्धान्तों की कहाँ तक पुष्टि हो सकती है भोर किन आंशों में 
हमको रद वदल करना पड़ेगा । इस परिश्रम द्वारा हमारा स्थगित 
विचार-स्लोत फिर से हरा भरा होकर बहने लगेगा; ओर वह स्रोत 
पश्चिमी सिद्धान्तों के प्रवाह से मिल जुलकर रखती देवी के परचीन 
क्रीड़ास्थल में एक पुमीत सानसिक त्रिवेणी बहावेगा और भारत- 
वर्ष को संसार का पज्ञातीय बता देगा । 
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सूयकुमारी पुस्तकमाला 


शाहपुरा के भ्रीमान्‌ महाराज कुमार उम्सेदर्सिह जी की 
स्वर्गीया धर्मपत्नी श्रीमती महाराज कुंवरानी भी सू्यकुमारी 
फे स्मारक में यह पुस्तकमाता निकाली गई है। द्विंदी में श्रपने 
ढंग फी एफ ही पुस्तकमाला है । इस मात्रा की सभी पुस्तक 
चहुत बढ़िया मोदे एंटीक फागज पर बहुत सुंदर अक्षरों में 
छुपती हैं भोर ऊपर वहुत बढ़िया जिरद वेधी रहती 
है। पुस्तकमाला की सभी पुस्तक बहुत ही उत्तम और उच् 
कोटि फी द्ोती ६ और प्रतिष्ठि8 तथा छुबोग्य लेखकों से 
लिणाई जाती ६। यह पुस्तकमाला विशेष रुप से हिंदी का 
प्रचार करने तथा उसके भांडार को उत्तमोत्तम प्रंथ-रत्नों से 
भरने के उद्देश्य श्रोर विचार से निकाली गई है; और पुस्तकों 
का श्रधिक से अधिक प्रचार करने के उद्देश्य से दाता महा- 
शय ने यह नियम फर दिया है फि किसी पुस्तक का मूल्य 
उसकी लागत से इने से अधिक्र न रखा जाय; इस कारण 
इस माला की सभी पुस्तक अपेक्षाकत बहुत अ्रधिक जस्ती 
होतो हैँ। हिंदी के प्रेमियों, सदायकों भोर सच्चे शुभचितर्कों 
को इस मांला के प्राइकों में नाम त्िज्षा लेना चाहिए। इस 
पुस्तकमाला में अब तक जो पुस्तक प्रकाशित हुई हैं, उनकी. 
सूची यहाँ दो जाती दे । 


[ १ ] 
[१] ज्ञान-पोग 


पहला खुद 
पतुवाधश--भी युक्त बाबू जगन्मोहदन परम 


जिन भीमती मदयराज छुँवरानी भरी सूख्यंकुमारी कोस्ट्ृति 
में सूर्यकुमारी पुस्तक्षमात्ा निकाली जा रही है, उनको बड़ी 
अमिल्ापा थी कि सुप्रसिद्ध स्वामी विवेकानन्द्‌ जी के सब 
प्रेथों, व्यास्यानों जोर लेखों आदि का प्रामाणिक दिंदी भजु- 
धाद प्रकाशित दो। इसी हिये इस ग्रंथ माता का पहला भ्ंथ 
स्वामी विवेकानस्द जी के शानयोग संबंधी व्याज्यानों का 
संग्रह है। इसका मूल पाठ मायावती स्मारक संस्करण से 
तिया गया है। इसमें स्वामी जी के शान-योग सम्बन्धी १६ 
व्याख्यान है। पृष्ठ-संख्या २७१, सुंदर रेशमी जल्द; सूर्य २॥) 





[२] करुणा 
श्रमुवादक--आऑं युक्त बाबू रामचन्र वर्मा 
यह परम प्रांसद्ध इतिहासवेत्ता श्रीयुत्त राजालदांस 
वंद्योपाध्याय के इसी नाम के ऐतिहासिक उपन्यास का झत्ु- 
वाद है। इस पुस्तक में आपको गुप्तकालीन भारत का 
बहुत प्रच्छा सामाजिक तथा राजनीतिक चित्र मित्रेण भोर 
आप सम्रक् सकगे कि उन दिनों यहाँ का वैसव कितना बढ़ा 


| हे ] 


शा था भर पद किस प्रकार एक भोर बवं९ ह॒णों के बाहरो 
झाकरमण तथा दूसरी और घेदिक धम्म से हेप रखनेवाते 
योदों के आन्तरिक आक्रमण के कारण नए्ट हुआ । इसके मूल 
लेखक इतिदास के बहुत घड़े शाता और पंडित हैं; इसी छिपे 
थे गुप्तकालीन भारत फा यथा तथ्य चित्र जौंचने में बहुत 
भाधक सफ़त हुए हैँ। यह उपस्यास जितनां ही ऐतिहालिक 
घटनाओं से पूर्ण है, उतना ही मनोरंज्रक भी है। पृष्ठ संख्या 
सपा छुः सो के तगभग; मूल्य शा) 
[ ३ | शर्शाक 
भ्रनुवाश--पश्रीयुक्त पं" शमचंद्र शुद् 

यह भी थ्री राप़ालदास वंधोपाध्याय का लिखा हुआ शोर 
करुणा की हो तरह का परम मनोहर ऐतिद्वासिक उपन्यास 
है। यह भी गुप्त साम्राज्य फे हास-काद से ही संबंध रखता है 
भोर इतमें सातवीं शुताब्रो के आरंभ के भारत का जीता 
जागता सामाजिक ओर ऐतिहालिक चित्र दिया गया है। 
जिन लोगों ने करणा को पढ़ा है, उनसे दृश्त संबंध में भर 
कुछ कहने को भावश्यकता नदीं | पर जिन लोगों ने उसे नहीं 
देखा है, उनसे दम यही कहना चाहते हैं. कि इस दोनों उपः 
प्यालों के ड़ के ऐतिहासिक उपन्यास झाएकी भौर कही 
न॑ मितेगे। भूल्य ३| 


[ ४ | 
[ ९ | बुद्ध-चरित 

तेखद--ओऔयुक्त पं० रामचंद्र शुक्र 
यह अ्रप्रेजी के प्रसिद्ध फवि सर एडविन आानंर्ड के क्‍ 
“लाइट आफ एशिया” के आधार पर स्वतंत्र लब्ित काव्य है। 
यद्यपि इसका ढंग ऐसा रखा गया है कि एक स्वतंत्र दिदौ' 
काव्य के रुप में इसका प्रहृरण हो, पर साथ ही मृत पुस्तक के 
. भावों को रक्षित रखने का भी पूर्ण प्रयत्त किया गया है। 
कविता बहुत ही प्रनोहर, मधुर, सरस और प्रसाद-गुणमथी 
है जिले पढ़ते ही चित्त प्रसन्न हो जाता है।हुप्पन पृष्ठां की 
भूमिका में काव्य-भाषा (बज और अवधी) पर बड़ी मार्मिकता 
से विचार किया गया है, जिसको बड़े बड़े विद्वानों ने मुक्त) 
कं से प्रशंसा की है। दो रंगोन भौर चार सादे चित्र भौ 
दिए गए हैं जिनमें दो सहस्त वर्ष पहले के हश्य दिखलाए गए 

है । पृष्ठ संख्या प्रायः तोन लौ। मृ० केवल २॥) 


[५ ] ज्ञान-योग 
दूसरा खंड 
| भवुवाएक--आ्रीयुक्त बा० जगन्मोहन' वर्मा 
यह स्वामी विवेकानंद जी के शान-योग संबंधों व्यास्याने 
कां, जो खामी जी ने समय समय पर युरोप भोर भ्मेरिक 
में दिए थे, संग्रह है। सूप्येकुमरारो पुस्तकमांता की पहल 


| ४ |] 
तक का यद्द दूसरा खंड है। स्थामी विषेकातर्द' जी वेडांद 
दशन के पारदर्शी विद्वान थे, भ्रतः इस संबंध में उनके ब्या- 
ढयानो में शो विवेचन हुआ है, पद्द बहुत ही मार्मिक और 
प्नोर॑जक है। पृष्ठ-संस्या २२६ के लगभग; मू० २॥) 





[६ मुद्रा-शास््र 
शेक्षद्न-भ्रीयुक्त प्राणनाथ विद्यालंकार 


हिंदी में मुद्राशाक्ष संबंधी यह पहला भौर अपू्व भंथ है। 
मुद्रा शाद्र ऐे झनेक भँग्रेल भर भमेरिकन विद्वानों के भच्चे 
झच्छे ग्रंथों का अध्ययन करके इसका प्रणयत किया गया है। 
इसमें बतत्ाया गया है कि मुद्रा का खरुप कया है, डक्षका 
पिकास किस प्रकार इआ है, उसके प्रचार फे क्या सिद्धांत हैं, 
उत्तम मुद्रा के क्या काय्पे है, मुद्रा फे लक्ण भर गुण कया हैं, 
राशि-सिद्धांत फ्या है, उसका विक्राल किस प्रकार हन्मा है, 
उसका फ्रय-शक्ति पर क्ष्या प्रभाव पड़ता है, सृल्य संबंधी 
सिद्धांत क्या हैं, मूल्य-सची किले फद्दते है भार उसका क्‍या 
उपयोग होता है, द्विधातवीय मुद्राविधि का स्वरूप क्या है, 
उसके गुण और दोप पया हैं, भपरिवत्तंतशील भर परिवर्सत- 
शीत पत्र-मुद्रा के फ्या क्या सि्धांत ओर गुण दोष हैं, झादि 
आदि | पृष्ठ-संस्या ३२५ के लगभग; मूल्य २॥) 


हियग्दा पापा पररफारारकाीत 


[ ६ ] 
[ ७ ] अकवरी दरवार 


पहला भाग 
आनुवादक--अ्रीयुक्त बायू रामचंद्र वर्मा 

उदे, फारसी भादि के सुप्रसिद्ध विद्वाद खीय शम्ुत 
बत्मा भोलाना मुदृम्मद हुर्सेन साहब श्राज़ाद कृत द्रबारे 
अकबरी नामक पंथ का यह अनुवाद अभी हाल में छुपकर 
तैयार हुआ है। इसमे बादशाह भकवर की पूरी जीवनी बहुत 
विस्तार फे साथ दी गई है जीर घतताया गया है कि उसने 
कैसे केसे युद्ध किए, अपने राज्य की किस प्रकार व्यवस्था 
की, उसका घामिक विश्वास फैसा था भोर उसमें शमय 
समय पर दवा परिवर्तन हुए, उसके समय मे देश की राज- 
नीतिक, सामाजिक झोर साम्पत्तिफ अ्रवस्था कैसी थी, उसके 
द्रबार का वैभव कैसा था, झादि आदि | साथ ही भकषर के 
अमीरों भोर दरयारियों शादि को भी इसमें पूरा पूरा पर्णत 
दिया गया है। पृष्ठ-संज्या चार सो से ऊपर; मू० २॥) 





देवीप्रसाद ऐतिहासिक पृश्तकमाज्ा 
(१ ) चीनी यात्री फाहियान का यात्रा विवरण . 
क्‍ भनुवादक--श्रीयुक्त याचू जगन्मोहन पम्मा 
सीनी भाषा के प्ृत्त प्रंथ के श्राधार.पर यह ग्रंथ लिखा 
भया है। ताँधार, तजशिता, पंजाब, मथुरा, भावस्ती, 'कपित' 


[ ४ | 
वस्तु; रामस्तूप, पाटलिपुत्र, राजगृह, शतपर्णी शफा, गया, 
वाराणसी, ताम्रलिप्ति आदि स्थानों में चीनी यात्री फादियान 
ने जो कुच देखा बा छुना था, उसका इसमे पूरा पूरा घरुन है। 
प्रग्रेडी प्रनुवादकों ने जो जो भूल की है, वे भी इसमें सुधार 
दो गई हैं। साथ ही फाहियान के यात्रा मार्ग फा रंगीन नकशा 
देने से पुस्तक का महत्व कहीं ग्रधिक घढ़ गया है। मूल्य १॥) 


(२) चीनी यात्री सुंगयुन का थात्रानवेवरण 
अनुवादक--प्रीयुक्त चावू क्गन्मोहन च्मों 
यह यात्री फाहियाव के १०० वर्ष पीछे भारतवर्ष में आया 
था । इस पुस्तक फे उपक्रम में समस्त थीनी यात्रियों का 
विवरण संच्तेप में दिया गया है। तुर्किस्तान, शेनशेन, ख़ुतन, 
यारकंद, संग लिग, गांधार, तपघशिला, गोपाल गुद्दा आदि का 
धर्णन पढ़ने ही योग्य है। इस अंध में भारत की पश्चिमी सीमा 
पर के देशों का उस समय का वहुत श्रच्छा पर्णन है; भ्रोर 
स्थान स्थान पर घहुत ही उपयोगी छोर महत्व-पूर्ण टिप्पणियाँ 
दी गई है। भारंभ में अनेक धौनो यात्रियों का संज्षिप्त परिचय 
भी दे दिया गया दे। मूल्य २) 
(३ ) सुलेमान सादांगर 
प्रनुवाइक--भरीयुक्त बा० महेद्राप्र्ाद “सा 
भारतवर्ष और चीन देश के विषय में मुसलमानों की लिखी 
को पुश्तक पाई जाती है; उनमें से सब से प्राध्ीत पुस्तक 


| रू ।ै| 
अरबी भाषा में हैं। उन पुस्तकों में सब से अधिक प्राचीन 
सुलेमान नामक एक मुतलमान सोदागर का यात्रा-विवरण 
है, जो भरव से पहले भारत आया था भोर यहाँ से होता 
हुआ चीन गया था । उसी का मूल अरबी से यह श्रजुवाद 
दराके सभा ने प्रकाशित किया है। हसकी मूल प्रति बहुत 
पसिभ्रम करके तथा वहुत कुछ धन व्यय करके प्राप्त की गई 
थी। इसमे माक्ती पोलो तथा इन्न वतूता के यात्रा-विधरणों से 
भी बहुत सद्दायता ली गई दै। मूल्य १) 
(४ ) अशोक की धम-लिपियों 
पहला भाग 
भारत पे के झाज ले २९०० घण पूर्व के इतिहास की ज्ञान- 
फारी के लिये प्रियदर्श राजा अशोक के शिलालेज बहुत 
महत्व के है। भ्रशोक भारत का बहुत प्रतापी सम्राट था भोर 
पह सर्व-साधारण के (हित तथा राज-कर्मचारियों के पथ: 
प्रदर्शन के लिये अपनी मुख्य मुख्य आश्ाओं को चह्मानों ओर 
स्तंभो झ्रादि पर खुदवा दिया करता था। इस पुस्तक में उसी 
सम्राट भशोक फे प्रधान शिज्षालेखों के भठुवाद भोर स्थान 
स्थान पर अनेक यहुमूल्य टिप्पणियाँ दो गई हैं। भशोक की 


धम्मेलिपियों का ऐसा अच्छा दूसरा संसक्षरण झ्भी कहीं नहीं 
निकता। मूल्य ३) 


| बे 


(५) हुमायूनामा 
भनुवादक--प्रीयुक्त घा० प्रजरवदास 

प्रसिद मुगल सम्राद हुमायू ने कोई आत्मचरित नहीं 
लिखा था; पर इस घुटि फी पूत्ति उसकी सौतेल्ली बहन गुलबद्न 
बेगम ने कर दी थी। पेगम ने फ़ारसो भाषा मे हुमायूँ की 
एक जीवनी लिखी थो जो “हुमायूनामा” के नाम से प्रसिद्ध 
है। यह पुस्तक उसी का शझजुवाद है। इसमें राजनीतिक 
घटनाओं, युद्धो ओर विजयो आदि का तो थोड़ा वर्णन है, पर 
गाहंस्थ जीवन की बातें चहुत दी गई है । मूल्य १॥) 


(६) प्राचीन छुद्रा 

भतुवादक--प्रीयुक्त वावू रामचंत्र वर्मा 
भीयुक्त राक्षालद्ा त वंद्योपाध्याय के “प्राचीन मुद्रा” नामक 
बंगला भ्रंथ का हिंदी अनुवाद | इसमें भारतके सब से प्राचीन 
सिक्का, विदेशी सिक्कों के अनुकरण पर बने हुए सिक्का, शुप्त 
सप्नादों के लिक्को,सोराष्ट्र तथा मात्तव के सिक्षो, ओर दक्तिणापथ 
तथा उत्तरापथ के पुराने सिक्को का पूरा पूरा पिपरण दिया 
गया है; और यह बतलाया गया है कि उनसे क्या क्‍या ऐति- 
दासिक बात ज्ञात अथवा सिद्ध द्ोती हैं। श्रंत में सैकड़ों 

सिक्को के चित्रों के प्रायः २० प्तेद हैं। मूह्य ३] 

प्रंकांशन मंत्री 

नागरीपचारिणी सभा, बनारत सिठी । . 


[ हैं? & 


नागरीप्रचारिणी पत्रिका : 


श्रव तागरीप्रचारिणी पत्रिका शैमासिक निकलती है शौ 

इसमें प्राचीन शोध संबंधी बहुत ही उत्तम, विचारपूर्ण तथा| 
गवेपयात्मक मोलिक लेज रहते हैं। पुरातत्व फे सुप्रसिद 
विद्वान राव वहादुर पं० गारीशंकर दीराचंद झोसा शस 
सम्पादन करते हैं। ऐसी पत्निका भारतवर्ष की दूसरी ४ 
झो में शप्ती 65 नहीं मिकली हे। यदि भारतीय विद्वाने 
के गवेषणापूर्ण लेों को, जिनसे भारतवप के प्राचीन गो 
भोर महत्वपूर्ण ऐतिहासिक बातों का पता चलता हे, भ 
देखना चाहे तो इस पत्रिका के ग्राहक हो ज्ञाइए। वापि 
मूल्य १०) प्रति अंक का मूल्य २॥) दे । परंतु जो लोग ३ 
वार्षिक चंदो देकर नागरीप्रचारिणों सभा, काशी के सभासव 
हो जाते हैं, उन्हें यह पत्रिका बिना मूल्य मिलती है। इस 

में यह पत्रिका संवत्‌ १६४७८ से प्रकाशित होने लगी है। पि । 
हिसी संवत्‌ के चारो झंको की जिल्द्‌ वंधी प्रति का मूल्य ५ 
हमारे पास स्टाक में तागरोप्रचारियों पत्िक्रा की कु 
पुंरानो फाइलें भी है। समा के जो श्रमालद या हिंदी के प्रेम! 
जेब बाद, शीघ्र मेंग। लें; क्योरि बहुत थोड़ी कापियों रह 
हैं। मूल्य प्रति वर्ष की फाइल का १) है । 

! प्रकाशन मंत्री 


: नागरीपंथारिणी सभा, कार्शी 


